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مركز دراسات الو حدة المربیة 


بتاية اسادات تاور» شارع ليون ص . ب : ۱۱۳-۲۱ -بیروت ‏ لبنان 
تلفون : ۸1۹۱۹6 ۰۸۰۱۵۸۲ ۸۱۱۵۸۷ 
پرقیا: امرعری! - بیروت 
فاکس : ۸۱۵۵۸ )951١(‏ 


حقوق الطبع والنشر محفوظة للمرکز 
الطبعة الاول 


بیروت» تشرین الاول/ اکتوبر ۱۹۹۲ 


الفصل الثالث 
YI‏ 


ثانياً 
iu‏ 


مقدمة VV ee sass aa A AL ESER SOAS‏ 
۲ المفاهيم SSE‏ |[ ۰ ۱۷ 
: مدخل Nea‏ 
: في المعنى وأسباب الظهور evade ee‏ ی ۲ 
: التاريخ : خريطة الحركات الاسلام السياسي Saati te‏ | 
: أسباب ظهور حركات الإسلام السياسي وانتشارها e.‏ 
: نشاط حركات الإسلام السياسي في أقطار عربية أخرى 0 
: الدولة ونظام الحكم والديمقراطية في الفكر الإسلامي الحديث .... ٩۵‏ 
: نقاش المفاهيم ا عاد او اماس اجر و 1 
مفهرم الدولة 1[ 000001 
شكل الدولة: دينية أم مدنية أم أسلامية؟ ا ا MA‏ 
الحاكمية eee‏ الا ا مور لامر ا 
بين الشورى والديمقراطية EN a ncacetsaet‏ 
: تحديد المفاهيم Wiest aes o tte tic‏ 
: الفرق بين الديمقراطية والشوری 7 سس VEN‏ 
: الشوراقراطية RAA‏ و NEV‏ 
: اختلاف مضمون الديمقراطية مع تعاليم الإسلام LEA‏ 
: الشورى: اختلاف المضمون والشروط NOY aad seodemaheancehces‏ 
: الاتفاق والاختلاف بين الشورى والديمقراطية .. 1000000009 
: الدیمقراطية : التحفظ والرفض او ا مام ااا 
: الرقف من الحزبية والأحزاب وآلنظام البرلاني 00000 
: الوقف من المجتمع المدني واطریات 0 0000000000 


الحتو یات 


التيارات الاسلامیة: المعنى والتاريخ 


2 


خائمة ASR‏ 
القسم الثاني 
الديمقراطية في خطاب بعض تيارات الإسلام السياسي 

مقدمة وح ع وام حك سس 
الفصل tt‏ : الاخوان السلمون في مصر و ل وام ومو ا نو و VAG‏ 
أولا : طبيعة السلطة فى فکر الاخوان السلمین ا ورام Aa‏ 
ثانياً | خصائص نظام الحكم الإسلامي ES‏ 
ثالثا : الديمقراطية الداخلية أو طريقة التنظيم احزيي 00000007 
Lub‏ : الاخوان السلمون والواقع السياسي المعاصر Wars‏ 
خامسا : علاقة الاخوان الجدد بالساطة ۲۱ 
Lol.‏ : علاقة الاخوان الجدد بالأحزاب الأخرى RV‏ 
الفصل السادس : حركة النهضة التونسية Wa‏ 
VI‏ : تاريخ البداية والتطور Stes ee‏ ا 
te‏ : المساهمات الفكرية للحركة SRS‏ 
ie‏ : موقع الديمقراطية في فكر الحركة الإسلامية وممارستها PEt‏ 
bul‏ : العتف أم مزید من الدیمقراطیة؟ ی یی ۱۳۵ 
الفصل السابع : الجبهة الإسلامية للإنقاذ في ابمزاثر COVE j‏ 
- أولاً : تحدي الانتخايات والتعلدية VOR ss‏ 
انیا : موقف الحبهة النظري والفكري من الديمقراطية سا 
we‏ : الديمقراطية في الممارسة والمواقف العملية NAA‏ 
الفصل galt‏ : الجبهة الاسلامية القومية في السودان AS RS‏ 
" أولاً 2 at:‏ التاريخية للجبهة SN O‏ هت RAG‏ 
Le‏ : الأفكار الأساسية للترابي :..........: PATS‏ 
We‏ : الدولة» الديمقراطية والمجتمع الدني في كتابات الجبهة WAN Gocabeeiets‏ 

رابعاً : السلوك السياسى والديمقراطية كممارسة 
في الحركة الإسلامية السياسية oe E‏ ی Cau‏ 
خامساً : شريعة إسلامية أم شرعية دستورية؟ ES tines canteens‏ 

القسم الثالث 

مقدمة ARRAS‏ 
الفصل التاسع : حرب الخليج الثانية ومواقف الحركات الإسلامية ae eee‏ 
الفصل العاشر : LES‏ ومواقف جديدة ...... strat iois nants‏ 0 ی 


EY SS و‎ ethan eee eae الملاحق‎ 
sot vee ne ی‎ reer ed nnn nen Meee ee TOMMY Ar are Tne المراجع‎ 
O O O naan ee neta tO Reaeeta Iaas adi هرس‎ 
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eat‏ اختيار أي موضوع لعوامل تحددة. بعضها موضوعي والآخر ذاتي» تجبر أو 
تشجع» أو تستميل الباحث إلى الانشغال بهذا الوضوع دون غيره. لذلك تبقى مسألة 
ا موضوعية الكاملة أو الحياد المجرد مسألة نسبية LE‏ وتتوتف عن إيراد الحقائق ن والوقائع؛ 
ولكن التجليل والتقييم لا يخلو من ذاتية» وهي لا تعني بالضرورة الانحياز أو التعصب 
أو الدخول بآراء مسبقة. فالذاتية قد تعنى وجرد ظروف خاصة بالباحث جعلته يأخذ 
بمنهج معیّن یتناول به موضوعه. ركذا يحرش یه مت مس 
وتنارلات متياينة ) ولكن كيف يتم الوصول ال خیار معين؟ من هنا یمکن أن تتسر 
الذاتية . والعلوم الانسانية مهما كان منهجها الامبيريقي أو الاحصائي مثلاًء لا تلو من 
مواقفب ذاتية ة للباحث أو الكاتب. والمهم ألا تنجرف الذاتية ال العاطفية والانفعالية 
والانحيازية" التي تقلب الحقائق آر ئي جزء! منها بطريقة مخرضة تحاول اثبات فرضیات 
أو ادعاءات ختلفة GUE‏ فالبحث العلمي والوضوعي یکتسب هذه الصفات من خلال 
ضبط نسبية الذاتي» وليس بإلغائه» ON‏ ذلك غير ممكن في الدراسات الانسانية أو العلوم 
الاجتماعية والسياسية . 


كنت مهتماً بدور الدين في دولة نامية مثل السودان وبالذات علاقة الدين بالتغير 
الاجتماعي. وفي حالة السودان يزداد الاهتمام عند الباحثين بالطرق الصوفية أو الطائفية 
الطرقیة» خاصة وقد حکم السودان خلال فترات طويلة منذ و عام ۱۹۵۲ 
بواسطة أحزاب طائفتي الانصار (الهدیة) واختمية (الميرغنية). ثم بدأت تظهر حركة 
إسلامية تقودها فثات غير تقليدية تتضمن الطلاب والتعلمین وسکان الدن. تأثرت في 
بعض فترات تطورها بحركة «الاخوان السلمین؛ الصرية إثر عردة طلاب سودانیین کانوا 
یدرسون في مصر. اندجت الحركة الاسلامية السودانية في الحركة السياسية والحزبية 
السودانية» وقبلت بقوانین اللعبة الديمقراطية مثل غیرها من القوی السياسية» على رغم 
أنها تزعمت حملة حل الحزب الشيوعي وطرد نوابه من البرلمان عام ۱۹۵ مما 3 
انتهاکاً خطيراً لشروط الديمقراطية. كان المرء يعتقد ‏ بحسب التجربة السودانية ‏ أن 
الحركة الإسلامية قد نجحت في التوفيق بين مبادئها الإسلامية والعمل ضمن نظم غربية 
حديثة مهما كانت شكليتهاء أي بمعنى آدق» قد وفقت بين دعوتها الدينية dey‏ رأس 
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جدول أعمالها المطالبة بتطبيق الشريعة الإسلامية» وبين قيام الأحزاب» وتعددية الأفكار» 
وسيادة القانون» وفصل السلطات واحترام حقوق الإنسان» والاحتكام إلى الأغلبية» 
وحرية الصحافة والرأي والعقيدة والتنظيم. .. الخ. 

يبدو أن سودانية الحركة الإسلامية» وليست اسلامية الحركة الإسلامية» جعلتها 
تحاول التكيف مع الظرف التاريخي الذي نشأت وتطورت فيه. ولكن في الوقت نفسه لم 
تتشیع Lu‏ بقیم الدیمتراطية من تسامح وقبوك الاختلاف» وذلك بسبب كلية واطلاقية 
مبادی الحركة ذات الاصول الالهية أو غير الوضعية. مع ذلك حاولت الحركة الاسلامية 
السردانية مسايرة وضع السودان nal‏ 63 و يمتد الزمن طویاك فقد انقلبت اطرکة 
الإسلامية على النظام الديمقراطي الذي كانت تمثل فيه .القوة السياسية WY‏ وشاركت في 
عدد من حکوماته الاثتلافية. لقد هندست انقلاب ۳۰ حزیران/ یونیو ۱۹۸۹ وشغلت 
كوادرها المناصب القيادية فى حكومة الانقلاب. وهنا برز السؤال: هل تؤمن الحركة 
الإسلامية بالديمقراطية حقيقة أم تعتبرها جرد تكتيك ووسيلة لاكتساب الشرعية حتى تبلغ 
الحركة درنجة «التمكن» ثم تنقلب عليها؟ صارت مصداقية الحركة الإسلامية بصورة عامة» 
وليس فقط في السودان» عرضة للتساؤل والشك والاختبار الدقيق. فالحركة الإسلامية 
السودانية تعتبر نمرذجاً وقدوة لاغلب الحركات الإسلامية الأخرى؛ بسبب نجاحاتها 
السياسية وتأثیرها واجتهاداتها. لذلك وجد موقفها الانقلابي تبريرات عديدة» ول تِن أية 
حركة الانقلاب العسكري»› بل اعتبره الكثيرون ضرورة لإنقاذ السودان من التفتت 
Le Vy‏ نقد مثل التمرد والصهيونية والامبرهالية خطراً de‏ .وحدة السودان ووجوده» 
بحسب رأي الحركات الإسلامية. وهي تضع بالتالي مقابلة تبيّن أهمية الدولة القوية تجاه 
الدولة الديمقراطية» OY‏ الأخرة قد ترد ا ثغرات تتسلل ا ae pera‏ 
التضحية بالديمقراطية ولو مؤقتاً. 


هنالك عوامل موضوعية أخرى وراء الا التيارات والحركات 
الإسلامية بالديمقراطية. فقد glo‏ الموضوعان بؤرة ة اهتمام ف في الواقع والفكر العربيين. 
فالدعرة إلى الديمقراطية (أو على الأقل المشاركة والشورى) أضبحت شاملة وكاسحة 
وصلت إلى مناطق وعقول لم تكن 7 تقر با قبل ذلك. فقد أصبحت اطرکاتِ الإسلامية 
رقماً سياسياً لا يمكن تجارزه وأظهرت قدرة على التعبئة واحشد في ظروف خاصة. على 
رغم انعدام البرامج المفصّلة والواقعية. ولكنها Gad,‏ شعارات جذبت جماهير واسعة 
ترفض وتعارض سياسات النخبات الحاكمة في عدد من الأقطار العربية. وصارت 
الحركات الإسلامية أكثر حضوراً ونشاطاً فى المجال السياسى» مما أجبرها على مناقشة 
قضايا جديدة عليهاء أهمها الوقف من الديمقراطية . لذلك لجأت هذه الحركات الإسلامية 
:إلى الاصول الدينية في حاولة لربط كشير من المفاهيم الحديشة بجذرر في التراث 
الإسلامي. واستطاع بعض مفكري ومنظري هذه الحركات وغيرهم من النتمین إلى التيار 
الإسلامي العریض؛ أن يتوصلوا إلى آراء ومواقف توفيقية مستخدمين منهج القياس على 
رغم لاتاريخيته في كثير من الأحوال. وشهدت السنوات الأخيرة أدبيات عديدة تحاور 
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مفاهیم. الديمقراطية ووسائلهاء وحقوق الإنسان» وتقف مواقف القبول أو الرفض أو 
التحفظ بشروط . فالحركات الإسلامية تحتاج إلى آليات ووسائل الديمقراطية»؛ ولكنها 
ترفض الفلسفة التي ترتكز عليها. سو كه يي 
وتنظيم النقابات ومؤسسات المجتمع all‏ كما ترى الحركات الإسلامية نفسها قادرة على 
كسب الانتخابات عن طريق التصويت الشعبي لانبا تضمن الشارع الانتخابي. 

من الملاحظ of‏ انتشار الظاهرة الإسلامية جعلها a‏ من الديمقراطية باعتبارها 
وسيلة شرعية يمكن أن توصلها إلى السلطة أو أداة «تمكين) في الحكم. rare‏ 
الحركات الإسلامية أية مارسة أو سلوك ديمقراطي عملي يتمكين حل اتعامليا اليرمي أو 
العادي؛ وبالذات حين يتعلق الأمر بقضايا ذات صلة بحقوق الإنسان» والتي ey‏ 
تصطدم بمسألة خصوصية الجتمعات والثفافة الاسلامیتین. فهناك حق التعبیر والرأي 
ay‏ واحریات الشخصیة؛ کل هذه قد تتعارض مع مبادئ دينية ابتة» أو قد تبدر 
تماسك الدين ووحدته» وقد تشكك في مسلمات الإيمان» أو قد تستفز الأخلاق 
والشاعر الديئية. فعلى سبيل المثال» لا الحصر» كيف یمکن التوفيق بين تطبيق حد الرّدة 
وبين حق الفرد في تغيير دينه أو اعتناق أية عقيدة أخرى على رغم إسلامه. هناك أيضاً 
حرية التعبيرء كما تظهر في الروايات والأدب» أو في الفكر والاجتهاد» فقد عرف العام 
الاسلامي تکفیر عدد من الکتاب والمبدعين» وصدرت فتاوى ضدهم تقول بخروجهم عن 
الاسلام وهدر دمهم؛ أو على الاقل خلق رأي عام إسلامي gles‏ لهزلاء الكتاب . 

نواجه بالعدید من الواقف والمارسات الفعلية التي تظهر سلبية أو حفظ الحركات 
الاسلامية أو الأفراد المنتمين إلى التیار الاسلامي العریض . ففي النافشات التي دارت في 
مؤتمرات عالية لحقوق الانسان» وفی مؤتمرات متخصصة عن التنمية الاجتماعية أو 
السکان أو الرأة» وقف الکثیرون بدعوی الخصوصية ضد قضايا لها طابع إنساني عام. 
ا تتضمن مبادی وقیماً إنسانية ولیست غربية ب کمایصر بعضهم عل 

نسبها- ولكن قد يكون الاختلاف حول طريقة أو آلية تطبيقها أو نشرها. ومن المفارقة» 
أن بعض الإسلامويين يلجأ إلى منظمات وجعیات يرفضون فلسفة قيامها. يحدث هذا حين 
يقع عليهم القمع من قبل السلطات الحاكمة؛ وفي الوقت نفسه يدينون تدخل هذه 
المنظمات والجمعيات حين یرجه القمع إلى خصومهم. مثال الجزائر ومصر من جهة؛ 
ومثال السودان وإيران من جهة أخرى. ولكن مع تزايد الاهتمام بموضوع حقرق الإنسان 
وجدت الحركات الإسلامية نفسها مجبرة على مجاراة» أو اللحاق FULL‏ العالي المتجه نحر 
وضع مسألة حقوق الانسان في مكانة متقدمة وإعطائها الأولوية في التعامل» وفي تقييم 
الدول والمجتمعات» أو على الأصح» صار مبدأ احترام حقوق الإنسان أحد المعايير الهمة 
في تحديد العلاقات والمعاملات الدوليةء كذلك في قياس التطور السياسي لأي ene‏ 
وقد يُتخذ مثل مقياس النمو أو تليية الحاجات الأساسية التي ا مستوى 
تطور الدول اقتصادياً ومادياً. فالفهوم يكتسب عالية جديدة ذات فعالية اکثر» بعد أن 
كان جرد شعار تتضمنه موائیق ۳ التحدة عقب ارب العالية الثانية. وکان الیثاق 

۱۳ 


العالی لحقوق الانسان هيدف إلى تجئیب العام قيام نظم عنصریة» مثل النازية والفاشیت 
وبالتالي تجنیب البشرية ویلات حرب آخری. أما الآن» وبعد اختفاء العسکر الشرقي 
وتفرد الغرب الرأسمالي بقيادة العالم» فهو يحاول فرض ليبرالية مها الاقتصاد والتبادل 
التجاري؛ ولکن لا تستطیم الازدهار من دون ليبرالية سياسية أيضاً. لذلك آصبح 
الامتمام بجقوق الانسان من الأولريات» بغض النظر عن الدوافع والاغراض. فالبدأ في 
جرهره GL]‏ وحيوي في تطور أي مجتمع أو ثقافة» ويحتم على أية حركة سياسية أو 
اجتماعية أن تضعه على جدول أعمالها وأن تلتزم به» إذا أرادت أن تكون ضمن قرى 
المستقبل . 

هناك مبدأ آخر مهم يمكن اعتباره مؤشراً أساسياً في توجه الحركات الإسلامية نحر 
الديمقراطية» وهو قبول الآخر الختلف واحترام حق الاختلاف في الرأي وعدم اللجوء 
إلى العنف لإسكات الرأي الآخر مهما كانت الأسباب والبررات. من ناحية آخری: 
بستفيد الإسلامريون من أية فرصة للتعبير عن أنفسهم وآرائهم في منابر وصحف الغير 
من دون أي تنازل عن هذا الحق» بيثما لا يتيح معظم صحفهم ومجلاتهم الفرصة el pA‏ 
التي تختلف؛ وهذا ليبس تجرد اتپام» إذ یمکن متابعة ذلك من خلال الواد الششورت 
كذلك من خلال التجربة الشخصية› إذ | أنمكن حتى من نشر تصحيح معلومات تكتبها 
وسائل إعلام الاسلامویین القروءة. یبقی هذا الفهم قاصرا للدیمقراطیة» كما يحمل خطر 
إسكات الرأي باستعمال وسائل تبدأ من العنف اللفظي أو اللغة العنيفة: الشتم» التهديد» 
التکفیر؛ التفویل, .. الخ. ۰ حتى العنف «gall‏ كما يحدث للصحفيين والإعلاميين 
والکثاب والفنانین في الجزائر مثلاً. إن قبول الآخر هو آول تمرين على الدیمقراطیت 
لذلك أثارت هذه الممارسات - الرافضة للآخر ‏ الرغبة في الكتابة عن مرقف التيارات 
الإسلامية من الديمقراطية» إذ علينا تبيئة الشروط الأولية لانطلاق التطور الديمقراطي في 
الجتمعات العربية من خلال تكريس قيم التسامح والقدرة على اطوار والتعايش مع 
الختلفین والعارضین . 

إن الحديث عن الصحوة الاسلامية بشوبه کثیر من التعميم؛ ,خاصة [ذا اعتبرنا هذا 
التسييس الفائض للدين هو تبضة أو صحوة نمس کل جرانب شمولية الاسلام. وأعني 
في هذا الصدد تحديد الاثار الثقافية لهذه الصحوة. فلو اعتبرنا الثقافة هی طريقة حياة أو 
سلوك وعقلية في التعامل والتفکیر تتمیز بالتکیف الخلاق مع البيثة المحيطة ‏ مادية 
وإنسانية» فهل حدث حول حقيقي في ثقافة الجتمعات الاسلامية وانمکست على الفرد 
السلم؟ الثقافة ليست مجرد مظاهر خارجية وشكلية نظهر في طريقة اللبس مثلاً» ولکن 
تبرز ما يرمز إليه اللبس أو الظهرء فهي جموعة رموز دالة. نسأل هل زاد الشارع 
الإسلامي» مع الصحرة الاسلامية» Lede‏ في العاملة رنظافة في المحيط؛ وصدقاً فى 
التجارة؛ واجتهاداً وکا في العمل» وريادة في الانتاج» ورحمة بالمساكين والفقراء؟ هل 
ساهمت الصحرة الإسلامية الحالية في تجديد الفكر الإسلامي» كما حدث فى عصر 
النهضريين في القرن الاضي؟ هل شهدت الکتبات رصيداً جديداً من الكتابات العميقة 

۱۶ 


والرصينة التي تخاطب - بواسطة العقل - القضايا الحقيقية التي تهم المسلمين؟ هل اتسعت 
الترجمات لنواكب الحضارة المعاصرة» كما حدث في التاريخ الإسلامي في بعض مراحل 
صعوده؟ كل هذه جعلتني أميل ال استعمال مصطلح الاسلاموي (Islamistic)‏ حين 
أتحدث عن الإسلام السياسي» خلافاً عن الإسلامي أو السلم؛ وهذا يتضمن المعنى 
الديني والثقافي أكثر. فالشخص الذي يؤدي الفرائض ويسعى إلى أن يتطابق سلركه مع 
تعاليم الإسلام» يستحق التسمية الأخيرة. ولكن من يعتبر الإسلام حزباً سياسياً يحاول 
بكل الوسائل إقامة الدولة الإسلامية» وقد يستعمل وسائل غير إسلامية من أجل الوصول 
إلى ذلك الهدف. فهر إسلاموي» بحسب سياق هذا البحث. 

يبقى هذا الكتاب محاولة اقتراب من منطقة فكرية لم تعط حقها بسبب التردد 
والوازنات أحياناًء وقبول الأمر الواقع في أحيان آخری. قد يشعر القارئ ببعض 
السجالية» ولكنها ليست کذلك. فقد حاولت نقد مفاهيم وممازسات من خلال المقارنة 
والتحليل واللجوء كثيراً إلى استشهادات فى أصول الحركات الإسلامية نفسها. أرجو أن 
تعطى هذه المحاولة حق الخطأء وهذا Cast‏ مطلب ضروري للتدريب على الدیمقراطیة 
خاصة وقد تعرّدنا على سماع الوقف الايجابي للتيارات الإسلامية من الديمقراطية» والآن 
نعرض الموقف السالب من الديمقراطية» وهكذا يبدأ الحوار والجدل من خلال إبراز 
النقيض . أتمنى أن تجد هذه الساولة الناقشة الوافية من أجل تصويب الآراء الواردة فيها 
وتقويمهاء لأنها اجتهادات وفرضيات» وليست حقائق Atle‏ ولأن الحقيقة نفسها متغيرة 
ومتحولة كثيراً في مطلع القرن الحادي والعشرين. 


حيدر ابراهيم علي 


Converted by Tiff Combine 


Nol‏ مدخل 

تحتل ظاهرة الاسلام السياسي خلال ا الأخيرة حيزأ كبيراً من الفضاء 
السياسي والاجتماعي والثقافي في المنطقة العربية» وتشغل الجميعء كمؤيدين أو معارضين 
أو محاورين أو مرائبين أو guile‏ بنتائجها. فقد شغلت ظاهرة الاسلام السياسي كثيراً من 
المهتمين بالسياسة per‏ والاقتصاد والثقافة » وقباوزت مجالها الديتي؛ فارتبط i‏ 
الإسلام ‏ بطريقة أو أخرى - بكثير من الأحداث المهمة والمؤثرة التي شذت انتباه العام 
لال لتقل اهدي فقد بدأ الاهتمام بها منذ منتصف السبعينيات بعد حرب تشرين 
الأول/ اکتربر ۱۹۷۳ ثم ارتفاع أسعار ais‏ وقيام الشورة الإيرانية. وأصبح العالم 
الإسلامي في الأعوام الماضية op‏ لثورات ونزاعات وتحولات سياسية عميقة» جعلت 
بعضهم یتحدث بعد سقوط دول النموذج السوفياي من العسکر الشرقي عن الخطر 
الأخضرء أي الإسلامي؛ عوضاً من bl‏ الأحمر أو التيومي: هذا التشبیه فيه كثير من 
المبالغة وعدم BU‏ فيل يمثل العام الاسلامي قوة عظمى تقف منافسة بندية للمعسكر 
الرأسمالي - الغري؟ هل تملك المجتمعات العربية ‏ الإسلامية القدرات المادية من اقتصاد 
وتقانة (تكنولوجيا) وسلاح التي تمكنها من مواجهة الغرب؟ المهم أنه يوجد تيار في 
ار وني الدول الإسلامية يضخم دور المسلمين في الوقت الرامن؛ هناك في الغرب» 
bat‏ بعضهم المسلمين عموماً مسؤولية عدم الاستقرار والاضطرابات الحالية التي استمرت 
على رغم ما يسمونه انتهاء عهد ارب الباردة. أما بالنسبة إلى الدول الإسلامية» فان 
اطر کات السياسية وبعضص العلماء الإسلاميين یتحدئون عن عودة أو رجعة الإسلا م كقوة 
عظيمة ‏ على الأقل - ge Bhs cles Louse Gade‏ انم والایدیولوجیات لدي 
سقطت» والأخرى التي تواجه الأزمات. أما في السياسة الغربية فهناك نظرية وجود عدو 
دائماً في السياسات Le‏ أو خطر يستوجب الحذر والراجهت يضاف إل ذلك فكرة 
صراع الضارات التي يروج لها بعض الاتجاهات الفكرية. 


ومن الضروري وضع الظاهرة الاسلامية في سیانها التاريخي» وبالتالي في حجمها 
۱۷ 


الطبيعي وتحديد دررها ومداه التوفع. فظاهرة الإسلام السياسي ps‏ وسط ظروف بالغة 
التعقيد. فالعالم یموج بتحولاات شاملة وسريعة 2 التغير» ولأن الإسلام السياسي لا بد من 
أن يتفاعل مع Uy‏ دولية جديدة مختلفة كثيرة» إذ ینشکل ما تعارف عليه باسم «النظام 
العالمي ا فقد انتهى نظام القطبين الواضح الانقسام ليحل ale‏ نظام قطب واحد 
يتضمن دوائر ذات تنوع محدود لا يل بمركزية القطب» ويتميز باستفراد التوجه الرأسمالي 
- الخربي. . ومن المفارقة أن الدول ae‏ الإسلامية التي تشهد انتشار الاسلام 
السياسي كانت غائبة عن عملية وضع شروط› أو تبيئة ظروف بروز هذا النظام الخديد. 
فهذه الدول والمجتمعات / ا بفعالية في التحولات العالمية» ومع ذلك أصبحت 
موضرعاً لها ويتوجب عليها أن تتعامل وتتعايش مع المعطيات الجديدة. لذلك نجد أن 
جاعات الإسلام السياسي مطالبة بقدر كبير من التكيف والتلاؤم مع dle‏ جديد يتجه نحر 
أن يكون حقيقة قرية من خلال عملية عولة (Globalization)‏ سريعة الوتائر. ويتمثل 
ذلك في الاندماج ضمن إطار عام لثقافة كونية یفرضها اقتصاد منتشر ومترابط عابر 
الجنسيات» تنمكس تطرراته على OV‏ كبيرة» مما ينفى أية عزلة أو حصانة. يضاف إلى 
ذلك إعلام هائل القدرات يسعى إلى الهيمنة والسيطرة والتدخل لتشكيل الوعي ونشر 
ثقافته في كل أطراف القرية الكونية. وضمن هذا الراقع العالمي» على ظاهرة الإسلام 
السياسي أن تدرك أن الاقتصاد وثورة الاتصالات والتفانة وثقافة الاستهلاك هي جيوش 
وسلاح المرحلة القادمة. هذا هو التحدي الحقيقي الذي يراجه الظاهرة الإسلامية» وقد 
انعكس بالفعل على فکر وعارسات حرکات الاسلام السياسي ؛ والتي تدحصر في كثير من 
الأحيان في إطار رد الفعل لعوامل خارجية لا تملك السيطرة علیها وذلك على حساب 
التطور الذاتي. وهذه الخاصية يمكن تعميمها على حركات التجديد أو البعث الاسلامي أو 
الصحرة الإسلامية تاريخياً لأنها غالباً ما تكون نتيجة الاحتكاك والصراع مع التحديات 
الخارجية؛ رالدليل على هذا حركات القرن التاسع عشر على وجه الخصرصس 


قد ترى حرکات الإسلام السياسي وجهاً آخر لتطورات العالم ae‏ باعتبار أن هذه 
dia‏ تشهد سقوطاً للایدیولوجیات الکبری؛ وبالذات المادية منها أو فترة النهايات مثل 
ari ale‏ كما بشر فوكوياماء أو موت eta‏ أو موت ae ie oe‏ 
الاخر في 11 re we‏ 0 بأن ea ae‏ 
بالادیات؛ رالاسلام مؤهل ب ed‏ رأي هذه الحماعات als tly‏ للقيام اور 
مستقبلي . وللمفارقة فان هذه الاراء ذات منطق لا إسلامي» لأن الدين الإسلامي - عل 
عكس ديانات أخرى م بفصل Gb]‏ بين الادة والروح في الانسان» واعتبره WS‏ 
Mal Kae‏ روحاً وجسداً. . من ناحية أخرى» إن ترشیح الإسلام os‏ إنساني cos‏ 
ضمن الاشكالية التي تناقشها الظاهرة الإسلامية وتقف فيها موقفاً حدياً في ما یتعلق 
بقضية الخصوصية الثقافية. فاطرکات السياسية الإسلامية حين تدافع عن LEB‏ تؤكد على 


۱۸ 


خصرصية كل ثقافة بصررة مطلتة ولکن حين تباجم تقول بعالية الدعرة إلى مبادئ 
الإسلام وصلاحيتها لكل زمان ومكان. هذا مأزق فكري يتطلب We‏ واضحاً يعيْن 
حدود اصوصية مقابل العالية. وقد حاول بعض علماء الإلسان فى السابق أن محل 
الأمر من خلال التمييز بين الحضارة والثقافة» وأعطوا الحضارة صفة العالمية والعمومية 
والطابع الانساني؛ بينما الثقافة - بحسب تصنيفهم ‏ تعبیر عن الفاص والمحدد في محاولة 
لتكيف خلاق مع بيئة معينة. ولكن هذه المحاولة وقعت في مشكلة الوصول إلى تعريف 
دقيق ومانم یفرق بين معنى الحضارة والثقافة. كان التعريف السائد هو الذي يعتبر 
الانجازات والابداعات الانسانية المادية هى الحضارة» بينما كل ما هو غير مادي؛ أي 
روحي» فكري أو وجداني» هو الثقافة. والآن يتم تداول مصطلح الثقافة المادية والثقافة 
غير المادية» مما يضعف التقسيم الثنائي. ويظهر أن حركات الإسلام السياسي ما زالت 
۳ عن وعي أو مصادفة ‏ ثنائية المفهومين» لذلك تقول بإمكانية الاستفادة من 
الحضارة Goll)‏ الغربية في کل آشکالها واختراعاتبا ومستحدئاتبا. وفي الوقت نفسه محاربة 
القيم والأفكار والرؤى التي تستند اليها تلك الحضارة. 


هذا الکتاب = بحسب ما تقدم ‏ يببحث في إمكانية الظاهرة الإسلامية وقدرتها على 
أن تكون ذاتباء وفي الوقت نفسه تكون جزءاً من سيرورة الحداثة والعاصرة التي يعيشها 
العام الآن. يدور نقاش متواصل وعنيف حول هذه الاشكالية» ولكنه ينتهي إلى تمترس 
في معسكرات متوازية ويصل إلى اتهامات مثل التبعية للغرب مقابل الاستقلال الحضاري 
أو الرجعية والتخلف والسلفية مقابل التقدم والتحديث والعصرنة على رغم أن المسألة 
بدمبية وبسيطة للغاية: : نحن في حقبة سريعة وكثيرة ة التحولات يلعب فيها العلم والتقانة 
والاقتصاد hed Lye‏ إن لم يكن الدور الأساسي؛ في تشكيل ما يسمى بحضارة الموجة 
الثالثة . وتقاس الامم بمقدار امتلاكها العناصر الثلاثة» خاصة لو استعملنا معيازي 
«التقدم» و«التخلف» المتعارف عليهما دولياً. تواجه احرکات والتيارات الإسلامية السياسية 
تحدي التوفيق بين الذات والآخر من خلال فك أو دمج ثنائية : الروحية والمادية. فعليها 
إقامة الدليل اللمرس عل الرقي الروحي الذي يتجل في ثقافة بالذات في الفكر 
والسلوك؛ وطريقة الحياة عموماًء وهو الذي يميز المجتمعات الإسلامية. أو من ناحية 
أخرى» على مفكري الإسلام السياسي إثبات إمكانية ظهور تطور مادي وانطلاق تقاني 
واقتصادي في مجتمعات منحطة أو متدهورة روحيأًء بحسب ما تصف الحضارة الغربية 
العاصرة. والهم في الأمر آن العلاقة مع ee‏ فى الظروف الالية وت جب مراجعة 
کثیر من التصورات ورژی العالم والراقف كذلك المفاهيم واللغة والفكر عمرماء بقصد 
التعدیل والتطویر واعادة التفسیر والرونة والسعة - كما یقول الفقهاء - في التعامل مع 
التغیرات . رتشهد ارا جا ك حول تمارض yay‏ اماش ات اترا 
الانساني مع قيم ثقافات معينة » ویدور السؤال حول عالمية هذه المفاهيم وصلاحيتها لكل 
الثقافات. وفي كثير من الاحیان يلجأ بمض الناقشین إلى البررات الایدیولوجيت 
فاللجوء إلى خصوصية الثقافة والقیم غالباً ما یکون غرجاً pad‏ الالتزام بانکار معيتة أو 
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تبني قيم ما بدعوى الوقوف ضد التأثيرات الخارجية والمحافظة على الشخصية أو تأكيد 
Ge‏ الثقافة في التمايز. 

اخترنا في هذا الكتاب الديمقراطية كمتغير لقياس قدرة التيارات els Aly‏ 
الإسلامية على التعايش مع روح هذا العصر. فان الديمقراطية تكاد أن تكون فلسفة هذه 
الحفبة التي نعيشها وایدیرلوجیتها. فحتى فكرة نباية التاريخ تعني بداية سيادة الليبرالية في 
السياسة والاقتصاد. وقد تصاعدت الدعوة إلى التعددية» وسادت حركات الدفاع عن 
الحريات العامة واحترام القانون» وأصبح مبدآ حقوق الإنسان من جدول الأعمال الثابت 
في النتدیات والمحافل الدولية والإقليمية. هذه قيم جديدة صارت کم العلاقات بين 
الدرل» وتحدد تطور الاول» ومن الصعب أن يتم التعامل مع الدرل التي تشذ عن هذا 
التوجه الإنساني. فعلى سبيل المثال» صارت العونات الاقتصادية والفئية تربط بسجل 
الدول المستهدفة في ما يتعلق بحقرق الإنسان. لذلك لم يعد هثاك من يستطيع أن يجهر 
صراحة بعذائه للديمقراطية كمبدأء ونجد أن الجميع yok‏ انتماءَ للديمقراطية YY‏ جواز 
مرور للاندراج في العصر الحديث. ونكاد أن نجزم بأن الموقف من الديمقراطية يحدد 
حداثة أية حركة أر ذكرة أو نظام سياسي» والعكس صحیح» إذ يمكن قياس تخلف أر 
رجعية أي فكر أر نظام من خلال ابتعاده عن الديمقراطية أو رفضه إياها. 


قد يكون الافتراض السابق هر مصدر علاقة حرکات الإسلام السياسي 
بالديمقراطية ) إذ يمكن اعتبار الديمقراطية كمفهرم ومؤمسات وثنافة وطريقة حياة ونظرة 
ال العالم؛ من أكثر النظريات والأفكار التي شغلت الفكر والحركة الإسلاميين خلال أكثر 
من نصف ثرن» إذ : تنقطع المحاولاات الاسلاموية في التفاعل مع الديمقراطية» سواء 
Lhe‏ أو صراعاً أو احتراء أو تكيفاًء بقصد أن تبد لنفسها مكاناً في fle‏ حديث. وقد 
احتلت الديمثراطية - تحت مسميات مختلفة ‏ مکانة متقدمة في فكر الإسلامريين» 
فبعضهم يرى عدم تعارضها مع الاسلام؛ بل يرى بعضهم أن الاسلام سبق الغرب في 
الوصول إلى إدراك AT‏ الديمقراطية في الحكم والسياسة. ويسعى آخرون إلى إيجاد النقاط 
الشتركة بين الإسلام والديمقراطية؛ آر يحاولون dub‏ نصوص دينية أو قياس أحداث 
تاريخية لإثبات ديمقراطية الإسلام. فالوقف من الديمقراطية جال أساسي لتحديد المواجهة 
أو التلاقي بين الإسلام والعصر الحديث. فقد أصبحت الديمقراطية LA‏ إنسانياً ‏ كما 
abl‏ - وقد يكرن الاختلاف حول آليات التطبيق أو أشكال النظام الديمفراطي: ولكن 
لبس حول اليد والمضمون. ویخطی من يظن أن الديمفراطية نظرية جاهزة أو وصفة لحل 
مشكلات الحكم والسياسة والتنمية. فالديمقراطية الغربية WL‏ هي عملية تاريخية طويلة 
نتجت من تطور فكري ممتد وتحولات اقتصادية واجتماعية عميقة وصراعات سياسية 
طويلة. فهي نتاج الثورة الدستورية الانكليزية وعصر التنوير والاصلاح الديني والثورة 
Ree pal‏ بالإضافة إلى دور البرجوازية الأوروبية وهاية الاقطاع والثورة الصناعية ونشوء 
الترمیات وظهور الفلسفات الفردية. لا أريد أن أبشر بالديمقراطية الأوروبية ونقلها إلى 
الجتمعات» پل العکس؛ فقد كان مقتل الديمتراطية في العالم الاسلامي اختزالها إلى جرد 

Ya 


انتخابات وبرلمانات. وهكذا يمكن محاکمة اطرکات الإسلامية السياسية بحسب تعايشها 
مع عصر جدید يقدم قيم الديمقراطية والمشاركة الشعيية وحقوق الإنسان wh Aly‏ الخخاصة 
والعامة على أية قيم آخری. 

من ناحية أخرى» يحدد الموقف من الديمقراطية مستقبل الظاهرة الإسلامية على 
مستویات عدة. فالحركات الإسلامية طرحت نفسها كمشروع حضاري جديد وبديل» 
ولكن أي مشروع حضاري لا تکون الديمقراطية ركيزة أساسية وحيوية في تكرينهء 
مصيره الفشل. يضاف إلى ذلك شبه الاجماع الذي يرى أن علة الدرل العربية والإسلامية 
هي غياب الديمقراطية » لذلك فالناس لا يرغبون في استبدال دكتاتورية عسكرية بأخرى 
دينية. كذلك الديمقراطية ضرورية في الناحية التنظيمية لهذه الحركات لکي تصبح 
مؤسسات حديئة قعالة وذات Beles‏ 


سنحاول في هذا الكتاب أن نتدارل مرقف التيارات واطرکات الإسلامية من 
الديمقراطية» على رغم صعربة أن gL‏ المرء بجديد في هذا الوضوع من دون أن Mee‏ 
وید oY‏ الکتابة عن الاسلام أصیحت Wad pal‏ صار لها سوق كبير وطلب كثير» 
وامتللات الساحة. الفكرية بكتابات التخصصین وغير التخصصین إذ ۸ تعد دراسة الاسلام 
قاصرة على الستشرقین أو علماء الاسلامیات clad‏ ولکن دخل الدبلوماسیون والصحفیون 
والاستراتیجیون وغیرهم الیدان. ونشهد نشاطاً غير منقطم للاصدارات والندوات 
والژشرات واللقاءات الفكرية. بالاضافة إلى أجهزة الاعلام الختلفة. حول الظاهرة 
A‏ وعلى رغم فيض الكتابات والتحليلات ما زالت الظاهرة بحاجة إلى مزيد من 
اليحث» UY‏ ذات 0 متعددة. والأهم من ذلك أن الظاهرة الإسلامية ستظل لفترة 
قادمة توثر - بطريقة أو أخرى - في واقع اجتماعي معقد يستحق المزيد من الفهم 
والتفسير. والإسلام السياسي تيار أساسي في جالات الحياة الختلفة في مجتمعاتنا» بغض 
النظر عن أين نقف منه. لذلك أي جانب في فكره أو حركته يقتضي التوقفنا والتعمق» 
خاصة الوقف من قضايا معحددةق مشل الديمقراطية أو التئمية» أو المرأة أو القضايا 
الاجتماعية . وحتی ما تمت دراسته یمکن معالجته مجدداً على ضوء معلرمات جديدة أو 
تنظیر ورژية جدپدین . 


إن أية محاولة للاقتراب من فهم المجتمعات العربية الإسلامية على الأقل في 
الوقت الحاضر ‏ تأتي من مدخل دور الدين في المجتمع والثقاقة والسياسة؛ إذ يمكن 
الإقرار انه مع انتشار الإسلام السياسي» فقد صار ركأنه ظاهرة الظراهرء إن صح القول. 
ل oe‏ هر ل ترك a‏ 
ظاهرة الاسلام السياسي. فعلى سبيل ILM‏ كيف نفسر أن ظاهرة السرح التجاري 
ازدهرت في مجتمعات وفترة تارخية ذات ميل نحو الأصولية رالاسلام السياسي؟ هل 
يمكن الوصول إلى علاقة cle‏ خاصة حين نقارن مصر الستينيات بالوقت الحاضر؟ أر 
سودان ما بعد تشرين الأول/ اکتربر ۶ Î‏ و Stl‏ فى متتصب الستبیات؟ ينسحب 
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هذا الاستتتا اج على تاهج التعليمية وطرق التدريس» نقد تكرس التلقين ونظام الخلاصات 
لبسيطت aa‏ انتفل التلقین من التخصصات إلى التخصصات العلمية والتطبيقية. 

يضاف إلى ذلك» الدعرة إلى «أسلمة) العلرم أ و «أسلمة» الفنون؛ والحديث عن الاقتصاد 
الإسلامي والأدب الإسلامي والإعلام الإسلامي والفضائيات الإسلامية» وحتی السياحة 
الإسلامية والرياضة الإسلامية. هذا يعني أن الإسلام. السياسي يسعى إل «أسلمة" كل 
آفاق الحياة وجوانبها. وهذه شمولية جديدة قد تلف الئاس حولهاء UY‏ ترى آن 
الإسلام ‏ بحسب فهمها وتأويلها ‏ يجب أن يوجه ويرتب كل النشاط البشري على 

مستوى الفردي 0 بحسب ما تعتقد بأنه أصول إسلامية. لذلك تنتشر شعارات: 
«الإسلام هو الحلا أو «الاسلام دين ودولة ودنيا رهي إعلان عن رفض كامل لعلمنة 
أي جانب في لیات ولا تقبل بإبعاد الدين أو فصله عن أي جزء من مظاهر الحياة 
لشخصة أو العامة. ضمن هذه الرؤية الشاملة قد نتساءل عن مدى أصولية الأصولية Fi‏ 
إسلامية الاسلام السياسي في احتواء هله الظواهر؟ أي البحث عن خلو الظاهرة 
لإسلامية ونقائها من العلمنة» واستنادها إلى أسس دينية صرفة لم يلوثها تدخل الفكر 
الانساني النسبي أو العلمنة المتزايدة للمجتمع والوجود. 


يشعر الباحث وكأنه يقتحم Ye‏ جديداً» مع أنه سييدأ مما انتهى إليه الخرون. 
فالجال مطروق وبتکرار» ولكن على الرغم الکم الهائل من الکتابات والابحاث والأرراق 
التي اهفتمت 8 ظاهرة الإسلام اس روصنها؛ بمسمياتها الختلفت مثل الغيكرة 
الاسلامية» أو as‏ الإسلامية؛ أو التجديد الديني» أو الاصلاح؛ أو السلنية أو 
الاسلامرية. .. الخ.ء إلا أن الظاهرة الإسلامية تظل بحاجة إلى قدر كبير من التعمق 
والتركيز والتنويع في دراسة اللجوانئب المختلفة والمتعددة للمكرنات الفكرية AS ly‏ 
للظاهرة. وقد لازم أغلب دراسات الظاهرة الإسلامية سمات عامة» أهمها البحت 
التاريي عن أسباب ظهور الإسلام السياسي وانتشاره في فترات معينة وفي جتدعات 
ردول حددة. ومن اللاحظ أن هذه الاراسات على رغم كثرتهاء الا أن اضافاتها یمکن أن 
توصف Ll‏ حدودة بسبب التعمیم الذي يصل آحیاناً إلى درجة التتمیط والتعامل مع 
أشكال وتطورات الظاهرة الاسلامية وكأنها ثابتة وجوهرية ومتعالية عن الواقع والتاریخ. 
كما تواجه هذه الدراسات صعوبة أن تکون موضوعية» بسبب الظروف والاجواء الفكرية 
والسياسية المحيطة بالباحئين» والتي قل تؤثر في حيدة الباحث وعلمیته. ویژثر cul‏ العام 
مباشرة أو ضمنيأ في طريقة الكتابة ومضمویاه أي أن انتشار الظاهرة enti‏ 
التزاید قد يوجه تفكير الكاتب أو الباحث» وقد جرمه من حرية التمايز والجرأة ة المطلربة 
في أي كتابة بحيث يتنارل موضوعه بلا تعاطف حقيقي أو مفتعل» » ما أمكن ذلك. ولكن 
ثقل الظاهرة في ي الواقع يصعب هذا الطلب؛ بل على على العکس زلاسحیل أن الباحثين يقعرن 
تحت ضغوط ۳ . على سبيل الثال؛ يدم تداول تصنيفات معينة عند تقييم دراسات الظاهرة 
الاسلامية تتناول الشخص نفسه؛ ولیس مرضوع کتابته : اموضرعيا. أو امتصفكء أو 
«متحامل ٩‏ أو «سخرض»۰ کذلك تعدید ارتباطاته بالسهيرنية أو الغرب» وأحياناً العكس 
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و«شهد شاهد من أهلها'ء أعني أن الكتابة عن الظاهرة الإسلامية تتم داخل صراع حاد 
غالباً ما یتجاوز ما كتب» لذلك يضع الباحث اعتيارات عديدة قبل أن يقدم على الخرض 
فى هذا الجال الوعر. 


ويمكن أن نضيف أيضاً تشايكات الظاهرة بالقدس والديني» غا يجعلها في الكثير 
من الأحيان من المحرمات أو التابو» خاصة لر حاول الباحث أن يكون نقدياً. وعلى رغم 
أن الظاهرة هي في جوهرها ظاهرة سياسية - اجتماعية صرفت إلا أن نقدها یفسر عند 
الكثيرين نقداً للدين نفسه. لذلك يكون الباحثرن في أحرال عديدة مجبرین على خلق 
رقيب ذاتي داخلي يكبح تداعيات الكتابة ويعدل الأفكار ويلطف UU‏ من هنا بقيت 
جوانب مهمة من الظاهرة غير مدروسة أو درست بحذر ول يسبر غررها. وهذا قد يفسر 
الاهتمام الأجنبي الأكثر تطوراً - على الأقل منهجياً ‏ ولكنه يفتقد المعايشة والمشاركة» أي 
أن يكون جزءً! من ثقافة الظاهرة المدروسة» مهما كان تمكنه من اللغة. 


ثانياً: في المعنى وأسباب الظهور 

پواجه الباحث في الظاهرة الإسلامية بإشكاليات منهجية ومفهرمية ونظرية عدیدة 
يبرز بعضها مبكراً. ونتفق في هذا a‏ مع تعزيات الجابري للإشكالية Leh‏ «منظومة من 
العلاقات التي تسجپا داخل فكر معيّن» مشاكل عديدة مترابطة لا تترافر إمكانية حلها 
منفردة ولا تقبل ال = ee‏ إطار حل يشملها جميعاً. وبعبارة 
أخرى » إن الإشكالية هي النظرية الت a‏ تتوفر إمكانية صياغتهاء نهي توتر ونزوع نحو 
النظرية » أي نحر الاستقرار Mtg Sal‏ : وعدم الاستقرار هذا هو الذي يحكم استعمال 
الفاهیم وتحديد الرژی والوصرل إلى استنتاجات حین تقوم بدراسة الظاهرة الاسلامیت 
وذلك بسبب تعفیدانبا ومعاصرتبا أيضاء إذ تصعب عملية اللاحظة عن بعد أو 
الوضوعية» خاصة من قبل شخص يعيش ضمن هذه الثقافة والجغرافياء أي في منطقة 
انتشار الظاهرة. ويتأتى تعقیدها من ادعائها - كما أسلفنا ‏ أنه لا یکژن أي جانب في 
الحياة البشرية يقع خارج سلطتها. إن البحث في أي مجال للظاهرة الاسلامية هو مغامرة» 
خاصة حين يجاول الموضوعية والتجرد» وسنلاحظ ذلك من خلال تناولنا الظاهرة وعاولة 
تفسيرها. 

من البداية» نجد أنفسنا مطالبين بتحديد «اسبم» للظاهرة» فهناك جدل وخلاف 
حول التسمية ذاتها. فالتسمية ليست أمراً شكلياًء فالاسم أو المصطلح الذي يصف 
الظاهرة هو في حقيقته تاريخ التسمية. فأبة تسمية تحمل دلالات وايحاءات أيعد من المعنى 
اخرفي ولا تترقف عند المعنى الاصطلاحي» وهي ليست مرد تعريف محايدء إذ لا تخلو 


(۱) محمد عابد الجابري» نحن والتراث: قراءات معاصرة في ترالنا القلسفي» ط ٤‏ (الدار البيضاء: 
الرکز الثقافي العريي» ۰۱۸۰۵ AV ue‏ 
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من انحياز ذي طابع ايديولوجي أو نتائج صراع نكري ما. فاستعمال أي من التسميات 
هو في حقيقته اختيار الباحث موقفاً معيّناًء وفي الوقت نفسه توحي التسمية للمتلقي 
هذا الموقف وتوجه تفكير التلقي وتؤثر فيه. من cg dl dal‏ يفضل النتمون إلى ظاهرة 
الاسلام السياسي تسميات بعينهاء ويرفضون تسميات أخرى» باعتبارها سلبية أو قدحية 
أو مغرضة» من دون مناقشة مضمونها أحياناً والاكتفاء برمزية هذه التسمية» سلا أو 
اجابا. وهکذا صارت التسمية جزءاً من صراع أكبر یتخطی الجال العرفي والعلمي : 
لذلك يختلف الأمر كثيراً بحسب الاسم الذي يتم تحديده لظاهرة الاسلام السياسي: هل 
هي الأصولية الإسلامية » أم الحركة الاسلامیت أم الاسلامرية وغيرها من التسميات؟ 


لقد تم تداول تسميات عديدة لرصف الظاهرة الإسلامية في الفترة الممتدة من القرن 
الاضي وحتى الیوم؛ وبالتحديد بعد الأحداث التي عاشها السلمون منذ الاحتكاك 
والصدام مع الغرب الرأسمالي الذي جاء إلى النطقة مستعمراً وغازياً. ويشتمل هذا التاريخ 
على حملة نابوليون (۰)۱۷۹۸ وعلى حركات الوهابية في الحزيرة العربية (۱۷۰ - 
۷ والسنوسية في ليبيا (۱۸۹۹): والمهدية في السودان VANS)‏ وعبد القادر 
الجزائري (۰ ۰ يضاف إلى ذلك تحديات مغل سقرط الخلافة العشمانية (۰)۱۹۲۶ وأثر 
ذلك فى نمو الظاهرةء مثل نشوء حركة الاخوان | لسلمین المصرية (۱۹۲۸) الأب 
الشرعى لأغلب الحركات الإسلامية المعاصرة التي تنتشر وتتشعب في المجتمعات العربية - 
الإسلامية بحيث يصعب الثبات على تسمياتها وتصنيفاتها. فتطور الخركات والتيارات 
الإسلامية من جانب» يقابله تطور طريقة دراستها ومعرفتها» قد يكوئان وراء التحليلات 
والاستنتاجات المتغيرة» كذلك وراء التسميات الكثيرة. كل هذا لا يملع الوصول إلى قدر 
من التعميم» أي تجميع المتشاببات والتواترات في مکونات الظاهرة بقصد الوصول إلى 
نظرية عامة . 

دزج بعض الباحثين و تقسیم الظاهرة إلى Goth‏ رئيسيتين: التبارات الاسلامية أو 
الفكر الاسلامي رالحركة أو الحركات الإسلامية. ثم تأتي بعد ذلك تفريعات وانقسامات 
ole pats‏ داخل الفكر أو as‏ الاسلاميين. ولا pe‏ الكتايات عن الظاهرة الإسلامية 
من تصنيفات کبری تتضمن عناصر عديدة متباينة» مشل الانسعاث أو الا حیاء 
الديشي (Revivalism)‏ أو الا صلاح (Reformism)‏ أو الجذرية الدينية (Religious‏ 
(ismاRadica.‏ وهذه الاتجاهات نفسها يمكن أن تطلق عليها تسميات الاصولية الإسلامية 
أو الإسلام السياسي؛ ومع ذلك لا نبعد عن الحقيقة. فهذه كلها روافد وإضافات ساهمت 
في ae‏ الظاهرة الإسلامية الحالية؛ سواء الحركات أو التيارات الإسلامية التي كثيراً ما 
تحاول تُجذير نفسها في تاريخ البعث والاصلاح الإسلاميين» باعتبار أن فكرة التجديد أو 
الإصلاح.المستمرة في الدين الاسلامي تكاد تكون قانوناً تاريخياًء أو على الأقل قاعدة 
دورية تتکرر في فة .ات »مینة. فهناك عقيدة تؤمن بظهور مجدد all‏ الذي Gh‏ على رأس 
كل مئة عام ليجدد السنة النبوية بعد اندثارها أر إهمالها. فكثير من الحركات أو التيارات 
الإسلامية يتبنى هذه الفكرة ويتخذها مبرراً لظهوره ووجوده. فقد عرف العالم الاسلامي 
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التحدي الحضاري الغربي منذ القرن التاسع phe‏ واعتبره عامل إضعاف خطیر للإسلام. 
وجاء التحدي cy pall‏ هذه الرة في شكل ومضمون ووسائل تختلف عن تجربة الحروب 
الصليبية . فقد كان التوسع الاستعماري الذي حتمته الرأسمالية البازغة آنذاك قد GA‏ في 
بحثها عن المواد الخام والأسواق والمواقع الاستراتيجية. وقد شكل خطرا حقيقياً ومباشراً 
على شعوب العام الإسلامي في البداية. وبقي ذاتك التحدي واشخطر حتى بعد نيل 
الاستقلال السياسى لعدد من الدرل» وهو ما اعتبرته «التتحدي الحضاري» والتمثل فى 
مدى قدرة المسلمين على مواكبة التطورات العلمية والتقانية والاقتصادية والثقافية التى 
اجتاحت الكون. وقد ولد هذا الوضع السؤال الذي أطلقه أرسلان: «لاذا تأخر السلمون 
ولاذا تقدم غیرهم؟» ويمكن القول إن الحركات والتيارات الاسلامية تبدو وكأنها سعي 
للاجابة عن هذا السؤال وإمجاد الحلول للأسباب التي أذت إلى تخلف المسلمين. ولكن فى 
كل الأحوال والظروف التاريخية كانت أسس الحل واحدة عند كل التيارات والجماعات 
تقريباً وتتمثل في العودة إلى الأصول أو إلى العصر الذهبي للإسلام أو مجتمع المديلة. ' 
وتكون هذه العودة اما بمراجعة الراقع الذاتي ونبذ البدع والشوائب التي أصابت المسلمين 
بسبب جهلهم وقصورهم؛ أو برفض الآخر الذي يعمل على غرس جرثومة الانحلال 
والفتنة والضعف والتفكك في الجسم الإسلامي. وفي تعفن ان قد کر ارو 
خلال محاولة التوفيق بين الواقع والآخرء وذلك بتعديل الآتي من الخارج م 
من دون التخلي عن الأصول» إن E‏ 

على رغم مظاهر الحداثة في بعض الحركات والتيارات الإسلامية المعاصرة» إلا أنها 
تنسب بصلة كبيرة إلى الحركة السلفية لفية أو الاحيائية من القرن التاسع عشر؛ والتي تعتبر 
أولى المواجهات بين الجتمعات الاسلامية والتأثيرات الغریبف» ومنها التهديد الغربي. Gly‏ 
العلماء أن الحل هو في الرجوع إلى الأصول الصافية للإسلام كما جاء في البدء. ريمكن 
أن يتم ذلك بمكافحة البدع والمستحدثات التي علقت بالدين نتيجة SLA]‏ العلم وركود 
الحياة الاجتماعية» وبعد المسلمين عن ريج اهاد والاجتهاد . . وهم يعتمدون في مرففهم 
على مضمون الحديث: بدأ الإسلام غريباًء وسيعود غريباً كما بدأ» قطوبى للغرياء! ا 

من الغرباء پا رسول الله؟ قال الذين يحيون سنتي بعد اندثارها». إن عملية ت إلدفاع عن 

السئة وسط تطورات سريعة تشكل عودة وإحياءً جديداً في الوقت نفسهء على رغم 
التناقض الظاهري؛ ولكن استمرار التاريخ وحركته تقابلهما ضررة التلاؤم مع الماضي 
والسئة. لذلك يرى الفکرون الاسلامويون أن الخطاب الإسلامي المدديد ليس بديلاً من 
المنطاب السلفي. 

يقول الشيخ الغنوشي: OW‏ كل حركة تجديد هي بالضرورة حركة سلفیة» كل 
حركة تجدید هي عودة إلى الأصول» وهذا قانون يسري عل المسلمين» وعلى غیرهم» 
وحتى حركة التجديد فى أوروبا كانت عودة إلى الأصول اليونانية وال الأصول 
الرومانية... الخ. كل انبعاث جديد يقتضي عردة إلى الأصول وقراءة جديدة لها 
والائطلاق منها للتفاعل مع الواقع أو لتجاوزها. وحركة النهضة الإسلامية هي عودة إلى 

Yo 


الأصلء وبالتالي فإنها بهذا المعنى حركة سلفیة۳؟. ويرى أن سلفية الحركة الإسلامية هي 
في تهاوز التاریخ وما حدث فيه من انحرافات ومظام وخرافات وأوهام ولكن في 
الوقت نفسه ينفي عنها ب بشلة - التعامل الجزئي مع النصرص والانصراف عن كليات 
الاسلام رمقاصده. أي الاکتفاء بظراهر التصوص وظواهر الواقع. وعذه الاخيرة یعتبرها 
جرد استمرار للانحطاط(۳, 


آما الرافد الآخر للحرکات الاسلامية العاصرة فهو حركة الاصلاح الديني التي 
دشنها جال الدین الأفغاني CLARY. VATS)‏ ومد عبده (۱۸4۹ - ۱۱۹۰۵ وحمد 
رشيد رضا NATO)‏ - ۱۹۳۵). وقد حاولت هده ار is‏ البحث عن نموذج ثقاني - 
سياسي مستقل يستطيع أن يجمع بين أصول وأساسيات الدين الإسلامي» وفي الوقت 
نفسه یکون مراکباً لتطور احضارة الغربية» أي من دون تداقض بي بین الثراث والعاصر: at‏ 
الأصالة والحداثة» أو الأصل والعصرء كما تقول المصطلحات المتداولة والشائعة الآن. 
كان فكر is dl‏ الإصلاحية محاولة توفيقية اتجهت نحو اقتباس ونقل النتاجات المادية 
للحضارة الغربية أو حتی الوسسات ونظم الإدارة Sly‏ مع استبعاد الأفكار والقيم 
والفلسفات التي ارتكز عليها هذا التطور الادي. هذا المنهج في التعامل مع الغرب 
وحضارته يستند إلى دعوى تقول بروحائية الشرق عمرماً ومادية الخرب؛ وما مفکرو 
الحركات الإسلامية وكتابها يجهدون أنفسهم في سبيل إثبات انحلال الغرب مستعملين 
الاحصاءات التي ينشرها الغربیون عن مجتمعاتهم» والعلومات والتحليلات ome‏ 0 
تلك المجتمعات. ds‏ يذهب التنظير الإسلامي الحالي بعيداً» ty‏ يضف الکثیر إلى 
تلك الفترة؛ فقد استعمل المنهج نفسه القائم على قياس من نوع جدید» وهو 3 
التمائلات والتشاببات للموسسات والنظريات الغربية في القرآن والستة والتاريخ 
الاسلامي . 


يرى الباحثون في تطور اطرکات الاسلامية» وكذلك بعض النضوین إلى هذه 
الحركات» آنا قد استلهمت التاریخ الاحيائي والتجديدي رالاصلاحي؛ ولکنها اقتبست 
Lal‏ بعض آسالیب الاحزاب الوطنية والشيوعية والقومية» وبالذات التنظيمية منها. یکتب 
البشري 0 هذا التراث باعتباره شمزل الاسلام؛ وفي الوقت نفسه الاستجابة الفكرية 
والسياسية لأوضاع تاريخية؛ ويتابع نشأة «الاخوان السلمین» في مصر كمثال: «لقد أرسى 
الافغاني فكرة الإسلام المجاهدء أضاف محمد عبده فكرة التجديد في الفقه والتفسیر؛ 
أضاف محمد رشيد رضا الربط بين التجديد والسلفية مع السياسات الوطنية» أضاف حسن 
البنا شمولية الإسلام والترابط الوثيق بين العقيدة والشريعة والسياسة» بين الفكر والتنظيم 


(؟) قصي صالح الدرویش: عاور؛ راشد الفتوشي؛ سلسلة الحوار؛ ۱۰ (الدار البيضاء: منشورات 
الفرتانء ۰6۱۹٩۳‏ ص 47. 
(۳) الصدر نفسهء ص LEY‏ 
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الشركي » مزج بين فكريات فقه الأزهر ووجدانیات الصوفية ووطنیات الحزب 
OE abe‏ وينظر أحد:القادة الحركيين إلى تطور الحركات الاسلامية من زاوية تكاملية 
تؤدي إلى شمولية» فاختلافات المكان والزمان التي أدت إلى أشكال ومضامين ختلفة تنتهي 
بالضرورة إلى شمولية oe‏ كل جزئیات الحركات الإسلامية في الماضي . فهناك ce‏ 
ذات منحى فكري أكثر » وأخرى تربوية ة أو ثورية أو انقلابية» وغيرها جهادية أو سياسية. 
ولکن الحركة الاسلامية تضم في داخلها کل ذلك التنرع والاختلاف. يقول الشيخ 
is Lup pa‏ الإسلامية الحديثة بمغزاها ومآلها كلها حركة تجدید وإصلاح شامل تبنى 

لى تقالید الإصلاحية الخاصة التي سنها جهور من سلف الفقهاء والصوفية المصلحين» 
لأف مها إذ استصحب ذلك السلف صلاح هيكل المجتمع العام وقنعوا بإصلاح 
خاصة الأفراد أو خصوص العيوب البادية» واذ لم يتيسر لهم عندئذ من الأساليب إلا ما 
هو حدود. والحركة الحديثة كلها تعتبر بتراث البناء العفوي الطوعي الذي مكن أسس 
الجتمع الاسلامي التدین عبر التاریخ» لکنها في سبيل الا صلاح اللافذ تنطوي كلها على 
د عد وتبنی على قاعدة تنظيمية. واطرکة كذلك ذات هم سياسي وبعد 
Me‏ 4 


بحسب الأسس المذكورة التي تقوم عليها الحركات الاسلامية كان من الممكن ان 
تسمى هذه الحركات أصولية إسلامية || و اسلاموية oY‏ مضمرن أفكارها وجرهرها 
أصوليان بالعنی احرفي للكلمة. فهي تدعو إلى العودة إلى الدين ‏ الاصل أو إلى أصول 
الدين بصد الخروج bbb‏ الصحيحة للدين التي تمكنهم من مواجهة الأشطار الداخلية 
والخارجية التي تحدق بالوسلام والسلمین . وتقدم الحركات الإسلامية باختلاف مدارسها 
وتياراتها ا سبباً أساسياً لتخلف المسلمين» وهو ابتعادهم عن أصول دينهم خلافاً 
للسلف الذي حقق السجزات لتمسكه باصل الدين من کتاب وسئة مطهرة . ولکن 
مصطلح «أصولیة؛ كثيراً ما يشحن ايديولوجياً ويبدو منحازاً وكأنه يصف سلبياً وقدحياً 
مواقف معينة للمتدینین المتشددين. وقد رفض کثیر من عناصر اطرکات الإسلامية هذا 
الوصف وهاجوا بشدة من یصفهم بالأصوليين» لذلك أحجم کثیر من الباحثين عن 
إطلاق هذه التسمية علیهم. ویمیل بعض مفكري الحركات الاسلامية إلى اقتصار مفهرم 
الاصولية على السيحية وصراعاتهاء وقيام بعض الفرق داخل الكنيسة البروتستانتية بدعوة 
إلى الرجوع إلى عناصر العقيدة التقليدية مثل النص» كرحي وألوهية السیح ومعجزة 
إنجاب مریم العذراء والئوابت الاخری بحسب الفهم الأصولي السيحي. ولکن الصطلح 


(4) طارق البشري. «اللامح العامة للفکر السياسي الاسلامي في التاريخ العاصر»» في: عبد الله 
فهد النفيسي» شرر؛ الحركة الإسلاميةء رژية مستقبلية: أرراق في النقد الذاي (القاهرة: مکتبة مدبرلي» 
۹ ) ص ۰۱۲۸ 

)0( حسن الترابيء الحركة الاسلامية في السودان: التطور والکسب ولمنهج؛ ط ۲ (الدار البیضاء: 
منشورات الفرقان» ۰۱۹۹۱ ص VEN‏ 
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له طانم عا , وكونه وصف أو فسر ظاهرة خاصة في وقت ما ومكان معين لا يعني عدم 
احتوائه ۳ عناصر لها صفة العمومية» وبالتالي يمكن سحبه عل حالات متقاربة أر 
متشابة, قد لا تکون متطابقة کرتع الحافر. ففي القوانین والقراعد الكلية نكتفي بسمات 
عامة . فالديمقراطية» مغل ليست مفهرماً مقتصراً على وصف النظام السياسي في الیونان 
القديمة Li‏ الكلمة» فالفاهيم تتطور وتنمو مثل اللغة. فالاصولية بعیدا عن الاسقاطات 
والتزاعات والابتذال السياسي؛ تعني رؤية للعام تقف ضد العقلانة العلمانية» وضد الیل 
إلى السبية والتسامح الديني وقبول الآخر الختلف» كما ترفض الفردية والحداثة. رتصدر 
هذه الرؤية من الایمان الطلق Ob‏ الدين «التقي» يحمل للإنسان الوعود والامل بحل كل 
مشکلاته الخاصة والعامف ويقوده إلى السعادة في الدنيا والاخرة. فالاصولية ترفضن دوز 
الإنسان والعقل ي ج ا الدين يعطي الحقيقة المطلقة القدسة من درن اي 
تدخل إناني إلا بمقدار ما يحقق الشيئة الإلهية ۰ . 


Ley‏ رغم انطباق جوهر معنى الأصولية على الحركات الإسلامية؛ إلا أن البعد 
السیاسی الذي يجبرها أن تكون على قدر من التکیف مع الحداثة» أو على الأقل يتطلب 
المروئة والمناورة» at‏ الحركات الإسلامية تسعى جاهدة لتأكيد عصريتها ومواكبتها الواتع 
وعدم نشیتها الكاملة في فهم هذا الراقع» إذ تقول بتنزيل النص على الحياة والتطور. 
ولكنها فى هذه الحالة مطالبة بتحديد مجال تمايزها من الحركات السياسية الأخرى التي لا 
تذعی مرجعية دينية . ومن نماذج نفي صفة الأصولية عن الحركات الإسلامية» ما قرره 
قيادي ومنظر كبير فى هذه cols Al‏ يقرل: «لا يوجد في الحقيقة مرادف لهذا التعبير 
[يقصد الأصولية] في اللغات الإسلامية أو في اللغة العربية بشکل خاص. فقد استخدم 
هذا المصطلح لوصف ظاهرة مسيحية حدثت هنا [في الغرب] عقب الحرب» وتتمثل 
بالنزعة إلى التزام النص الحرفي للكتاب المقدس. أما في الإطار الإسلامي؛ فان هذه 
الحركة تشبه. أكثر ما تشبهء النهضة في أوروباء كحركة تجديد ثقافي شامل تسعنى في 
النهاية إلى أن تترجم إلى إصلاح اجتماعي فاعل» بالتعارض مع جمرد ودرغمائية 
الجتمعات التقليدية التي أصبحت متخلفة جداً ۰۲.۰.۰1 وبالتالي فان هذا | 
تضليلي» وهو إنما يصف ظاهرة ليبرالية جداً وتقدمية clue‏ وتنظر إلى أمام» لا حركة 
دوغمائية ومحافظة» إن لم تكن Clary‏ قد يكون هذا ما تتمناه الحركات الإسلامية 
لنفسهاء. ولكنها وائعياً أصولية فکراً وممارسة. وهذه نقطة اختلافها وغایزها من الاخرین» 
والتي تحاول كثيراً طمسها في مواقف الدفاع عن الذات. 


Martin E. Marty and R. Scott Appleby, eds., Fundamentalism Observed, a study (1) 

conducted by the American Academy of Arts and Sciences, Fundamentalism Project; v. 1 

(Chicago, I: University of Chicago Press, 1991), pp. 814-843. 

(۷) 'الترابي جاور الغرب»» نقله من الانكليزية غسان رملاوي؛ تدم له ميشال نوفل» شؤون 
الأوسط؛ العدد ۱۰ (تموز/ يولير (AAT‏ ص .۵٩‏ 
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ويمكن القرل ob‏ الحركات الإسلامية المعاصرة أصولية في أسسها النظرية 
والفكرية» ولكنها ذات منحى سياسي واضح ومركز يطغى على الجوانب الأخرى حتى 
الدينية والثقافية والفكرية. لذلك نستطيع أن نصف الحركات الاسلامية س بحسب 
المناطقة با أصولية وزيادة» آي تشتر نشت ك ed‏ الأصوليات في ملامحها العامةء وتزيد عل 
ذلك بالعمل السياسي والحركية 0 وعقلانيتها في الدين الأول أو 
عودة إسلام الصحابة. لذلك مع أننا قد نستعمل مصطلح > کات الاسلام السياسي » 
فهذا لا ينفى أصولية هذه ا ولکننا نحاول أن نبرز بجلاء الميدان الذي تتجل فيه 
أصولية الحركات الاسلامية» وهو المجال السیاسی الذي تنشط فيه الحركات أكثر. من غيره 
في الوقت الراهن. ١‏ 


يفضل بعض منظري الحركات الإسلامية منهوم «الاسلامیین»» ويرون أنه أكثر دقة 
وانصان على اعتبار أن الإسلامية وصف حضاري» وليست وصفاً عقائدياً أو عقدياً أو 
سياشما: J sa‏ الشيخ راشد الغنرشي عن هذا المفهرم: «إن الوصف بالا سلامي هو وصف 
حضاري» أكثر منه وصفاً عقائديا»؛ ويرى أن هذا الوصف يمكن أن يضم الكثيرين من 
«الذين یطمحون إلى elo‏ الانسان والحضارة والجتمع؛ »> على أساس قيم الإسلام كما 
یتصوروضا؛ وبالوسائل المختلفةء مهنا کانت ا عل مفهرمهم ورساللهم؛ ٠‏ لام لا 
يشكلون حزباء ess‏ سي E‏ الل ا 
أو بالأصح bls‏ مثل التيار القومي. SLAY.‏ واللیبرالی. ولكنه بكاد يجعل من مفهرم 
الإسلامية مطابقاً لاوسلامء فهو Ly‏ محدد ae‏ الاختلاف بين الإسلامي والمسلم؛ بل 
يوسع الدائرة لأسباب سياسية ‏ بحيث یدخل فيها تيارات كثيرة متباينة للغاية» بل 
يتضمن المفهرم حتى غير المسلمين. يقول الغنوشي: «... نحن هنا في ميدان ثقافي 
فكري وسياسي ولسنا في ميدان قانوني فقهي». وحين سثل عن إمكانية أن ينسحب هذا 
gill‏ الثقافي الحضاري عل المستوى السياسي» وهو أكثر حساسية» لأن إطلاق تسمية 
«الإسلاميين» على جميع النئات والحركات التي تناضل من أجل بعث إسلامي أو قيام نظام 
سياسي إسلامي» قد يلقى بعض الالتباس. ولكنه يؤكد إمكانية أن تضم التسمية دعاة 
السلفية أو التجديد. كذلك الداعين إلى الديمقراطية والرافضين لها دعاة العنف أو 
التسامح"*. هذا تعريف فضفاض أثبت جدواه في العمل السياسي» خاصة في تكوين 
جبهات إسلامية عريضة يجمع بينها شعار عام» مثل تطبيق الشريعة» أو الدسترر 
الاسلامي» أو التوجه احضاري» آو الاسلام هو الحل. ولكن مفهوم الم سلامية في معناه 
السابق ليس مصطلحاً جامعاً مانعاً out‏ ما هي الإسلامية» وفي الوقت نفسه ينفي 


J 


الإسلامية عمن لا تتوافر فيه صفات معيئة. 


“VV. ۵ راشد الفتوشي ص‎ oy gle الدرويش»‎ (A) 
۰۱۵ الصدر نفسه» ص‎ (4) 
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يقودنا الحديث السابق إلى متاربة أخرى تكمن في السؤال: هل ندرس ونبحث في 
حركة إسلامية» أم حركات إسلامية سياسية؟ كثيراً ما يؤخذ على بعض الدارسين 
والمتعاملين مع ظاهرة الإسلام السياسي تعاملهم معها كشيء واحد متماسك» ولیس 
کحرکات أو تيارات متنوعة ذات أصل أو هدف مشترك. ويؤخذ على هذا التناول الذي 
بوخد الظاهرة أنه قد يقود إلى انتقائية ماء فقد تكون حركة معينة ضمن الاسلام السياسي 
ميالة إلى العنف والتطرف والارهاب Sie‏ فیرگز على هذا الجانب في الظاهرة أو تفسر 
الحركة بحسب عامل واحد باعتباره الأساسي والحاسم في فهم ظهور الحركة وانتشارها. 
وقد يعمم جانب معيّن بطريقة تتجاوز خصوصيته الظاهرة وعدم تجانسها. فمن المعتاد أن 
نجد داخل ظاهرة الاسلام السياسي تيارات وتصورات ومواقف تصل إلى حد التناقض؛ 
ومع ذلك قد تجمعها السبة إلى الاسلامية أو تكتفي باضافة «إسلامي' إلى اسمها. وهنا 
يبدا Jatt‏ حول الإسلام الصحيح وغير الصحيح» وحول ما فرضه الإسلام وما م 
يفرضه» وما قاله الإسلام وما لم يقله. مثل هذه الجادلات لا تستند إلى معايير موضرعية 
قطعية» WE,‏ ما يكون انتصار اتجاه أو رأي ما بسبب مساندة قوى اجتماعية أكثر تأثيرا 
له» وليس نتيجة سنده الديني الصحيح أو الثبت. وفي حالة عدم وجود عدو أو خصم 
مشترك تظهر الخلافات الحادة وأحياناً التناقضاث العدائية بين حرکات الاسلام السياسي 
نفسهاء كما حدث الآن في النفوذج الأنغاني حيث يدور صراع وقتال أكثر شراسة من 
ذلك الذي دار مع غير الاسلامیین. 


ومن الفارقة أن أنصار حرکات الإسلام السياسي الذين يرفضون تعميم الآخرين في 
وصف الظاهرة الإسلامية واعتبارها حركة واحدة» يعممون هم أنفسهم حين یدافعون عن 
الظاهرة. فالاسلامیون يرون أي نقد لحزب أو جماعة إسلامية سياسية» كهجوم عل 
الإسلام أو استهداف ومؤامرة على الاسلام» عرضاً من التفريق بين العناصر RSM‏ 
لظاهرة الاسلام السياسي . ولکن فكرة التفسیر التآمري للتاریخ» تعتقد أن أي هجوم عل 
جزء اسلامي فيه إضرار متعمد على الدی الطویل بالاسلام . نتيجة لذلك يحاول حتی ما 
یسمون بالاسلامیین *العتدلین» أو «الستنیرین! الدفاع - بطريقة مباشرة أو غير مباشرة س 
عن GL le‏ العنف والارهاب السائدة عند بعض الجماعات الاسلامية خشية الشارکة 
في الهجوم على أجزاء في الجسم الاسلامي؛ كما یقول بعضهم. وقد تنجم عن ذلك 
التفسير مواقف متذبذبة تتسم بعدم الاتساق واللامنطقية؛ حين يحاول الاسلامیرن تجيير 
ألايجابي رالناجح لصالح الظاهرة» واستبعاد السلبيات على رغم صدور الايجابيات 
والسلبیات من أصل دینی واحد. وسیظهر هذا في ما بعد حين نناقش الديمقراطية؛ 
حیث یرجم الرافضون والژیدون لها إلى الصدر نفسه» كذلك تغییر الراقف بحسب 
التغییرات السياسية والاجتماعية» مع أننا نفعرض ثبات وتعالي الرجمية التي تذعي 
الاتساب إلى الدين» مقابل النسبي والانساني في ما يخص النظریات الوضعية . 

يحارل بعض دارسي ظاهرة الإسلام السياسي عندما پواجهون پالاشکالية سابقة 
الذكرء التأکید على ضرورة الفصل بين الاسلام كدين والسلمین کبشر وجاعات وتیارات. 

Ys 


ومذا منهج يحاول تبرير مارسات بعض الإسلاميين» ولكن يجد نفسه في مرقف دفاعي 
ضعيف بسبب GUS‏ الهسوم على كل من يحاول دراسة الظاهرة الإسلامية بمرضرعية 
ads‏ أي من دون أن يتعاطف معها أو يساندهاء» خاصة لو كان مسلماً. وفي الرقت 
نفسه يجد هؤلاء الدارسون صعوبة في إيجاد أسس مقنعة وأسباب قوية يمكن بواسطتها 
تحديد الفصل بين الإسلام والمسلمين في حالات معيلة ) إذ لا يمكن منطقیاً أن نتحدث 
عن إسلام من دون مسلمين أو العكس بالطبع. ويفترض أن يكون كل ما يمارسه من 
يسمون أنفسهم مسلمين هو تعبير مباشر أو رمزي عن الاسلام كدين. وهنا تبرز أسئلة 
عديدة: لاذا هذا الاختلاف والانقسام بين حركات وتيارات تنتمي كلها إلى الإسلام؟ هل 
تمتلك هذه الحركات الإسلامية رؤية واحدة ذات طبيعة مقدسة ومتعالية لتفسير الكون 
والطبيعة والمجتمع والانسان؛ ومع ذلك تتصارع وتختلف؟ ما الذي جع ويفرق هذه 
الحركات؟ وهل الاختلاف في الرسائل فقط؟ ولكن هل يمكن؛ مثلاء الوصول إلى 
غايات نبيلة بوسائل ذات طبيعة مختلفة LU‏ عن طبيعة غاياتها؟ 2 ' 


تام بعض منظري الحركات الاسلامية بتحديد تعريف للمقصود بالحركة أو الحركات 
الإسلامية» يقول أحدهم: 'المقصود بالحركة الإسلامية عموماء وفي أي قطر کان؛ هر 
أها تجمع أفراداً مسلمين» في هيئة لها نظام خاص بهاء یزمنون في أعماق قلربهم 
بالإسلام وشعائره ونظمه وقوانينه» ويعملرن في حدود فهمهم وطاقاتهم على تطبيق تعاليم 
الإسلام في حياتهم اليومية. وبعبارة أخرى» الحركة الإسلامية هي مسيرة لجماعة من 
المسلمين» مثلهم الأعلى شرعة الإسلام» وهو القوة الدافعة للحركة أو الحافز OPUS‏ 
ولكن مثل هذه التعريفات التي تتكرر كثيراً بين الإسلاميين تتطابق بين الحركة الإسلامية 
والإسلام» ومثل هذا المنحى يقود إلى ابامات التكفير shally‏ في الخصام» وقد ينتهي 
بالتطرف والارهاب. فهذا يعني وجود فهم واحد للإسلام OY‏ الدين صادر عن الوحي 
ويتلقاه نبى لا ينطق عن الهوى» هذا أس الإيمان ولا خلاف حوله بين المسلمين. ولكن 
oY‏ الدين إيمان وعمل» فلا بد من أن يظهر الاختلاف عند العمل» خاصة عند 
الجماعات الإسلامية التي ترى أن العمل من أجل قيام حكم إسلامي فرض على كل 
مسلمء ويكفر من لا يعمل لتحقيق ذلك الهدف بحسب منطوق الآيات: «إومن ۸ 
1 بما أنزل الله فأولنك هم الكافرون4""'” أو «إومن لم يحكم بما أنزل الله فاولعك هم 
OP gh‏ أو «ومن لم يحكم بما أنزل الله فأولئك شم الفاسقون)ه"*. من ناحية 
أخرى» تبدو مثل تلك التعريفات فضفاضة» بحيث يمكن أن تضم الطرق الصوفية 


(۱۰) مود أبو السعود. «مشكلة المدلولات والقيادات٠٠‏ في: النفيسي» محرر؛ الحركة الإسلامية» 
رؤية مستقبلية: أوراق في النقد الذاي» ص ۲۵۶. 
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وجاعات العبادة المختلفة والتجويد أو النشاط الروحي الصرف؛ أي جماعات لا تولي 
السياسة والعمل الزيي کثیر اهتمام. وهلا مناقض لجوهر مبْدأ نشوء الحركات الإسلاميةء 
إذ تضفي عليها صفة الإسلامية (خلافاً للمسلمة) بقصد بیان دورها السياسي والمتمثل في 
سعيها إلى الوصول إلى السلطة باسم الإسلام Wa,‏ إعادة مجد الدولة الإسلامية. وهذا هق 
الفهم ci‏ الآن عن الحركات الاسلامية؛ لذلك يغلب السياسي عل الجوانئب الفكرية 
والثقافية ٠‏ وأحیاناً الحقدیت بقصد تسهيل مهمة العمل السياسي . 


من بين یم 0 السابقة. 35 oe‏ هذه و سوت 
الحديث عن Se‏ إسلامية yal‏ تمامأ ذات تجلیات dike‏ ولکنها 5 تبعد عن الاصل 
أو الأساس المشترك. لذلك نفضّل دراسة الخركات الإسلامية باعتبارها حركات اجتماعية ‏ 
سياسية في مجتمعات إسلامية» وليست حركات دينية صافية في مجتمعات إسلامية. فهذه 
الرکات لها سياق تاريخي vost‏ فهي نتيجة ظروف معينة وجزء من الصراع الاجتماعي 
والذكري» ولکنها » تستعمل GU)‏ والرمزية الدينية وترتكز على خزون ثقافي يطغى عليه 
الدين. ويدعو يعض المفكرين الاسلامیین أنفسهم إلى ضرورة النظرة التاريفية إلى الظاهرة 
الإسلامية على رغم ما ینجم عن ذلك من تعاليها بحكم ارتباطها بالدين السماري 
ومضمونبا الميتافيزيقي في جوانب كثيرة: افالحركة الاسلامیة كائن اجتماعي متولد من 
رحم الجتمع ونتيجة شروط معینة» وهي ليست اچنبية أو Ge‏ اسطورياً خارقاً viola!‏ 
هکذا هي ومن هذه الزاوية المنهجية یفترض أن لرن ut‏ وليدة بنية معقدة شا شارك في 
تیجزها اللاوعي والرعي thee‏ الذاكرة والواقع» OEY opel‏ “. ويتكرر هنا المنهج 
عند الإسلاميين» خاصة بين الحركيين الذين یتحدئون عن تنزيل الدين إلى الواقع أو رفع 
الواقع إلى السماء. وهذه النظرة تصل إلى درجة بعيدة في تاريخية الحركات بحسب تصور 
إنساني يقرب تفكير الإسلاميين من بعض المستشرقين. پقرل سميث (Smith)‏ في هذا 
الصدد: «أن تكون إسلامياً ليس هي طريقة خاصة لكي تكون Lap‏ ولكن طريقة خاصة 
أن تكرن إنساناًء أي أن تعيش في هذه الدنيا ol.‏ توفق بين الدنيري والديني» الطارئ 
والدائم؛ النسبي andl eng OMSL‏ ار کات باب محازلة eos‏ العسربة الدبية 
في هذا الحا من خلال أشكال رمزية وتنظيمات اجتماعية. 
أميل إلى إضافة «الاسلامویة؟ إلى الحركات» وذلك بقصد التفريق بين: المسلمة 
والإسلامية والاسلاموية. فالمسلمة أر السلم يقصد به التدين العادي والفطري من أداء 
شعائر وطقوس دينية والالتزام بالتعاليم الدينية ‏ قدر الامكان ‏ في المعاملة. أمأ 
الاسلامیة! (منوتصة!15)» فيمكن أن تطلق على حركات منظمة أر تيارات ped‏ أر 


.۵ (شعاء ۰4۱۹۱۶ ص‎ ١١5 انظر حسن جابر فی : التطلق « العدد‎ (£) 
Wilfred Cantwell Smith, On Understanding Islam: Selected Studies, Religion and (10) 
Reason; 19 (The Hague; New York: Mouton, °1981), p. 16. 
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تفترض أن لها فهمها أو تأويلها الخاص للدين» بحيث يمكن أن یکرن فعالاً ومرجهاً 
للحياة» وقد تسعی إلى اعادة ترتيب الجتمع والأفراد بطرق متعددة وفق هذا الفهم أو 
التأويل. وتعتبر حرکات الاصلاح الديني في العام الاسلامي ضمن هذا التصنیف» وهنا 
يُذكر الطهطاوي والأفغاني ومحمد عبده ومحمد رشید رضا والكواكبي وخیر الدين التونسي 
وعلال الفاب , ومالك بن نبي کمفکرین إسلاميين. أما «الاسلامویة» (إائاصهاءا)» فهي 
قد تتضمن بعض آفکار السابقین؛ ولکن يغلب علیها العمل الحزّكى أكثر من الاجتهاد 
الفكري» ولا یتعمق الاسلامویرن نی الأفكار الأصولية أو الدينية العاصرة إلا بمقدار ما 
يمكن توظیفها في العمل الحركي» أي السياسي. فالاسلاموية اتجاه يفيض نشاطات 
سياسية وقدرات تنظيمية» ويفتقر إلى القدرة على التفكير والتحليل» وهذا ما يمكن أن 
يقود إلى التعصب والارهاب بسبب شروط التنافس السياسي والحزي. فالاسلاموية مثل 
العلموية هی موتك معرنی. يوعد اسلا GEL‏ المطلقة» مجلما یمد العلحريرن أن 
«المعرفة العلمية ترضي كل متطلبات الذهن فى الوصول إلى حقائق الاشیاء» وليس هناك 
في نظرهم ما لا يصل الفكر إليه» بل الجهول ليس إلا منطقة ما زالت غامضة مؤقتاً 
بالنسبة إلى التفكير الإنساني OV abd‏ بالنسبة إلى الاسلامریة» فهي تعتقد بوثوقية في 
إمكانية الأسلمة الشاملة للمجتمع والدولة والفرد» وذلك من خلال امتلاك السلطة 
السياسية بأية وسيلة. وهذه نقطة اختلاف أساسية تفارق ا الإسلامية التيارات والحركات 
الأخرى. فعلى سبيل المثال» يمكن لاسلامي أن يعتقد بإمكانية الاسلمة من خلال التربية» 
وليس السلطة السياسية. وقد يعتقد مسلم بأنه من خلال الالتزام الشخصي بالدين يمكن 
أن يكون الناتج النهائي أسلمة المجتمع. لذلك تستخدم هذه الدراسة مصطلح إسلامري 
وإسلامويين باعتبارهم مكونين لحركات الإسلام السياسي» مؤكدة على سياسية الاسلام 
الذي يؤمن ويبشر به الاسلامريون كأولوية في الدين . 
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ومن اللإشكاليات التي تواجه الباحث في الظاهرة الإسلامية اختيار القاربة 
(Approach)‏ التي يمكن بواسطتها تفسير انتشار الظاهرة وتعليلها في الوقت الذي 
ازدهرت فيه بالذات» dy‏ يحدث ذلك قبل الحقبة التي شهدت هذا الانتشار أو بعدها. 
وتميل هذه الدراسة إلى منظو ر ايديولرجية الأزمة» كما أورده ديكمجيان (Dekmejian)‏ 
في كتابه عن الأصولية ف في العالم العربي» وقصد بدلك: ی متتالية من 


(11) يوسف الصديق» الفاهيم والألفاظ في الفلسفة الحديثة (تونس: الدار العربية للكتاب» 
۰ ص ۲۰۱ - ۲۰۲. ويقول جاك بيرك في هذا السياق: «قد تكون الاسلاموية هي الكلمة الأفضل 
لوصف الحالة التي تعنيها في سؤالك؛ أي أولئك الذين يصرون على اعتيار الإسلام فلسفة عملية في 
المجتمعات المقصودةء هناك السلمرن العامة» وهناك الإسلاميرن الذين يشددون على قدرة الإسلام على إيجاد 
الحلول المناسبة لمشاكل الحياة اليومية وقدرته على oly‏ درلة ومؤسسات» وهؤلاء لا يقفون عند الطبيعة الديتية 
للاسلام. انظر: الاق ۱۹۹۳/۱۱/۲۹ 
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الانبعاث أو التهوض كاستجابة لمواقف أو أوضاع الأزمة» ويحتوي هذا النمط على آلية 
اجتماعية - سياسية مضمنة فيه مكلت الإسلام من التجديد وتأكيد نفسه ضد التآكل 
الداخلي رالعهدید الخارجى. هذا وقد تكررت هذه الموجات أو الحركات في التاريخ 
الإسلامي Las‏ وعلى رغم التشابه الواضح الذي تظهره إلا أنها تتميز بقدر من 
الاختلاف فى المضمون الایدیرلوجی وكيفية OM SL‏ فاطحاجة إلى التجديد ناجمة عن 
ار سكين تا ان وتحولات فى البشر والمجتمع تتطلب معالجة دينية أو تفسير ديني 
تلف رجدید. وهذا هر السؤال الذي آثاره غيرتز (666512): اكيف یتصرف ذوو 
الساسية الدينية حين تبدأ آلة العقيدة الثابتة لديم في التآكل أو حين تتمزق التقاليد 
تدريجياً؟ هناك احتمالات عديدة أن يفقدرا حساسيتهم الدينية آر جولوها إلى حماسة 
ايديولوجية . قد بتبنون عقيدة آتية من الخارج أو قد يتكفئون في فزع على أنفسهم أو قد 
پزدادون تشبثاً بعقائدهم التتكلة. هناك احتمال Cat‏ أن يجددوا تلك التقاليد في أشكال 
أكثر فعالية» أو قد ينقسمون في أنفسهم إلى نصفين: يعيشون روحياً في الماضي» وفيزيقيا 
في pelt‏ هناك آخرون قد يعبّرون عن تدينهم في نشاطات ae ae‏ مان 
وقليلون هم الذين قد يعجزون عن ملاحظة أن عالهم يتحرك أو قد نهار . 


ویتواتر الحديث عن الأزمة كمفسر أو عامل أساسي في فهم بروز الحركاث 
والتيارات الاسلامية بحسب موثف الباحث أو المحلل. فهناك تنويعات داخل INE‏ 
الماركسية» ولكن تلتقي في التفسير الاقتصادي بطريقة أو أخرى. الأزمة ‏ عند السعيد ‏ 
والني لازمت اللجز إلى الاسلام السياسي بدأت كظاهرة في مصر سنة ۰۱۹۲۸ ذ يقول: 
م يكن مصادئة» daly‏ بين ظهرر هذه الظاهرة وبدء الأزمة الاقتصادية العامة للنظام 
الرأسمالي وفشله في حل مشاكل البشر؛ وفي الرقت نفسه كانت التجربة الاشتراكية عن 
طرح نفسها کنمرذج ناجح ومقبول [...] م يكن هناك غرج سوى أن يكتشف البعض 
طريقاً ثالئأً. البعض اكتشف الفاشية» والبعض اكتشف الإسلام باعتباره الخرج» OM‏ 
ويرى باحث آخر أن الانبعاث الاسلامي وليد مرحلة انتقال تعيشها المجتمعات المعنية؛ 
حيث تجري عملية تفكيك العلاقات ماقبل الرأسمالية وما ينجم عن ذلك من اقتلاع 


Richard Hrair Dekmejian, {slam in Revolution: Fundamentalism in the Arab World, (\V) 
Contemporary Issues in the Middle East (Syracuse, N.Y.: Syracuse University Press, 1982), 
Pp, 9-23, 
انظر أيضاً: حبدر ابراهيم علي أزمة الإسلام السياسي: الجبهة الإسلامبة القرمية في السودان نموذجاً‎ 
۰۲۳ - ۲۲ ص‎ ۰0۱۹٩۱ مركز الدراسات السودائية؛ ۰۱ ط ۲ (الدار البيضاء: دار قرطبة للطباعة والنشر»‎ 
Clifford Geertz, Islam Observed: Religious Development in Morocco and Indonesia (VA) 
(Chicago, IIL: University of Chicago Press; New Haven, Conn.: Yale University Press, 1968), p. 3. 
۰٩ رفعت السعيد [وآخرون]؛ «الحركات السياسية الإسلامية في مصر (ندرة)٠٠ اللهیج» السنة‎ (14) 
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۳ 


للمنتجین الصغار؛ في الریف والحضر» رنصلهم عن وسائل إنتاجهم الخاصة وإجبارهم 
على بيع قوة عملهم. وهذا التحول لا يقف عند جرد انتهاء شکل ما للملكية واستبداله 
بآخر» ولکنه يعنى: «دمار علاقات اجتماعية قديمة محمية بقری اجتماعية ومادية من 
جهة» وعروسة ببنی فكرية تضم مرکباً من الافکار والتقالید رالعادات والقیم ۰۰ . الخ.» 
إلى جانب السسات التي تتول إنتاج واعادة إنتاج هذه البنی الفكرية»'". ویظهر من 
التحلیلات السابقة أن الجتمعات التي خبرت نمو ظاهرة الاسلام السياسي تتمیز بالانومية 
التي تسبق اکتمال شکل التغير الاجتماعي والثقافي» ويعني ذلك shel‏ الزسسات والقيم 
والعاییر القديمة أو ضعفها قبل أن تحل لها آخری جديدة. 

تکاد دراسات نمو ظاهرة الاسلام السياسي تجمع حول الأزمة کعامل في انتشارها؛ 
ولكن الاختلاف حول تحديد نوعية الازمت» هل هي اقتصادية - اجتماعية كما تقدم؟ أم 
أزمة سياسية؟ فأحد الباحثين توصل إلى أنه «لا يمكن تفسير الأصولية السائدة بمعزل عن 
أزمة الشعبوية العربية وتطورها الطبقي والايديولوجي والسياسيء Sf‏ إن الأصولية 
الإسلامية لم تتکون في سياق هذا التطور وحسب. بل شکلت أيضاً أبرز تعبير 
ایدیولوجی- اجتماعی - سياسى حاد عن أزمته وتناقضاته وإخفاقاته [. . .]2 فان أزمة 
الشعبوية وإخفاقها التاريخي في إنجاز الحد الأدنى من برنامج التحرر الوطني» تساعد على 
تفسير ظاهرة الاسلام الأصولي وتوسعه الايديولرجي في وعي الفئات الوسطى التي 
شكلت القاعدة الاجتماعية للشعبوية العربية فى الستینیات»( OO‏ وهذه مقاربة تتكرر 
بصور عدیدة فنمو الظاهرة هر احتجاج على عجز وأزمة النظم والأحزاب والقيادات 
التي تصدت لهام التحرر والتئمية واسترداد فلسطين. ولکنها نشلت LE‏ في تحقيق تلك 
الشعارات على رغم أن شعوبهم ضحت بالديمقراطية ولم تعتبرها من الأمور الأولية 
والشرط الحقيقي لإنجاز تلك الغايات والأهداف. وانتهى الأمر بإفقار قطاعات كبيرة من 
المواطنين وتبميشهم» خاصة تلك التي هاجرت من الريف بحثاً عن بدائل في المان؛ 
ولكنها عجزت عن تحسين أوضاعهاء وبالتالي أصبحت الادة الخام حرکات الاسلام 
السياسي» وتم استغلالها في التطرف وأعمال التطرف. 

وعل رغم أن كل حركات العودة إلى أصول الدين ‏ حتی بالنسبة إلى احرکات 
الدينية غير الإسلامية ‏ هي نتاج أزمة رشعور بخطر ما حقيقي أو وهمي أو متوقع. إلا 
أن أساس الأزمة هو تهديد الهوية مع وجود أوضاع اقتصادية أو اجتماعية أو سياسية 
تفاقم الشعور بالخطرء فهذه الحركات تعتقد أنها مهددة بالانقراض أو الاستيعاب داخل 
ثقافة أخرى أقوى وتسعى إلى الهيمئة والسيطرة على الآخرين. فالأصوليون والأصوليون 


)19( فالح عبد الجبارء #حول الحركات السياسية الإسلامية المعاصرة: نماذج من بلدان عربية وايران 
وباكستانء» الفكر الديمقراطي» العدد ۸ (خريف ))١1984‏ ص ۷۵ 
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العدد A‏ (خریف ۰6۱۹۸۹ ص AE‏ 


Yo 


المحتملون فى آنحاء العام عائوا کثیراً من مواقف الأزمة خلال القرنين التاسع عشر 
والعشرين: as‏ فترة عدم استقرار تميزت بالتحضر السريع والتحديث والنمو غير 
ep ils‏ خاصة في العالم الثالث وبعد انحسار الاستعمار الغربي المباشر. وتفسر الظاهرة 
من خلال منظور ثقافي, أي تأكيد الهوية والذاتية الثقافية في مواجهة التحولات؛ وكثيرً 
ما يتم ذلك - بحسب الفكرالأضولي ‏ بالبحث عن هذه الهرية في عصر ذهبي عاشته 
سابقاً العتانة المعنية. ويحاول بعض التيارات داخل الأصولية ربط الماضي بالحاضر أو 
التكيف مع pul‏ بحسب مفردات الماضي. 


ومن الملاحظ أن كل هذه التحليلات تؤكد وجود أزمة ما أو وضع غير عادي؛ 
وحتی مفکرو الحركات الاسلامية آنفسهم بعبرون عنن هذا الوضع بلنتهم ومفرداتهم» إذ 
نجد الحديث عن «العحدیات التى تواجهها الامة؛» كذلك يعني مصطلح «الابتلاء» بطريقة 
ما وجود مصاعب تواجه المسلمين والمجتمعات الإسلامية. وكثيراً ما تستخدم آيات عن 
الابتلاء والاختبار للمؤمنين في الراقف الصعبة أو المتأزمة لعرفة مدی احتمالهم قضاء 
الله. ويستشهد البعض بآيات مثل: «ولنبلونکم بشيء من الخوف والجوع ونقص من 
الأموال والأنفس"" «ولنبلونكم حتى نعلم المجاهدين منکم والصابرين)"'» 
لتبلون في أموالكم Of ahs‏ «هنالك ابتلى المؤمنون وزلزلوا زلزالاً شديدأًي" . 
وترد لفظة الابتلاء بمشتقاتها حوالى ثمان وثلائین مرة في القرآن الكريم لتفيد الاختبار في 
الشدائد. وكثيراً ما یسحب النظرون والكتّاب الإسلاميون هذا المعنى على الأوضاع الحالية 
للمسلمين حين يصفون الواقع وما يتعرض له المسلمون من تحديات في هذا العالم المتغير» 
وهذا تعبير عن الأزمة. كذلك الكتابات الإسلامية التي تعالج مسألة تخلف المسلمين 
وتأخرهم رتقدم الآخرين» هي تحليل للأزمة من زاوية الدعوة إلى النهوض والتذكير 
بالاضي المجيد. ويمكن Lad‏ اعتبار نظرية المؤامرة في تفسير أوضاع المسلمين وما تتعرض 
له المجتمعات أو الدول الإسلامية من توترات وصراعات» وجهاً آخر لإدراك وجود 
أزمة. ولكن عند تحديد الأسباب» We‏ ما يلقى باللوم على عوامل خارجية مع الايحاء 
of‏ القدرة الذاتية للمسلمين ‏ على الأقل الكامئة' ‏ ما زالت ايجابية وفعالة» لو وجدت 
الظروف الناسية للانطلاق. 


تفترض هذه الدراسة أن مدخل الأزمة یمکن أن یکون مفيداً في تفسیر الظاهرة 
الاسلامية العاصرق وبالذات آسباب النشوء والانتشار» ولکن مع مرور الزمن تصبح 
حرکات الاسلام السياسي نفسها عاملاً في تعمیق الازمة» وتصبح النتيجة سبباً وتدور 


(۲۲) القرآن الكريم» «سورة البقرق» الآية ۱۵۵. 
(۲۳) الصدر نفسه» «سورة محمد»» الآبية ۳۱. 
(TE)‏ الصدر نفسه «سورة آل عمران»» الآية .٠۸١‏ 
(۲۵) الصدر نفسه» «سورة الأحزاب»» الآية ۱۱. 
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الدائرة. aor‏ ا كيف col‏ الأزمة هذه اللتركات» وهل هي 
بالشعل العامل الرحید .أو الرئيسي 3 الحركات؟ ثم كيف ساعدت الحركات في تكريس 
الأزمة وتعميقها؟ ومن هنا قد نفهم اذا lise‏ 3 کات الإسلامية السياسية قدرة على 
المعارضة أكثر من تقديمها بديلاً عملياً يتجاوز الأزمات , 

هناك تفسيرات متداولة عند بحث ظاهرة الإسلام السياسي لا تبعد كثيرأ عن مقاربة 
نظرية الأزمة» أقصد وجود خطر أو عدو خارجي يجب مواجهته والوقوف ضله. 
والحركات الإسلامية السياسية تبنى موقفاً فكرياً وعقائدياً صارماً تجاه ما تعتبره خطراً غرياً 
قد يأخذ شكل الغزو الفكري أو نشر ثقافة منحلة ولادينية» أو قد يأتي من خلال الهيمئة 
الاقتصادية. وهناك ‏ بحسب الرؤية الاسلاموية - طابور خامس في الداخل يساعد هذا 
الخطر الخارجي في إضعاف الجبهة الداخلية للمسلمین؛ ویمثله العلمانيون (اللائكيرن) 
والماركسيون والقوميون الذين يفصلون الدين عن الدولة» ويضاف إليهم كل تيارات 
احدائة والعاصرة في الثقافة أو ما يسمون بلمتغربين (على سبيل SUM‏ تیار الفرنسة فى 
الغرب العربي). وكثيراً ما يعتبر بعض المحللين أن نمو الأصولية والحركات الإسلامية هو 
رد فعل على خطر الدولة العلمانية» وهذا تحليل متعسف لصعوبة إثبات وجود دول 
علمانية حقيقية في العالم العري - الإسلامي. فان أكثر النظم تناقضاً مع الحركات 
والجماعات الإسلامية» مثل الناصرية والبعثية وجبهة التحرير الجزائرية وقومية القذافي» 
حرص باستمرار على إبراز التزامه الديني من خلال دعم المؤسسات الدينية وإنشائهاء 
ونشر ايديولوجيا دينية في خطابه السياسي والإعلامي. 

يمثل وجود عدو أو خطر جزءًا أساسياً في تكرين أي ایدیولوجیا أصولية» سواء 
أكانت إسلامية أم غير إسلامية. فهذه الثنائية بين الخير والشر وحتمية ارب بينهما تبرر 
التطرف والعنف؛ OY‏ التاريخ يصبح عند الأصوليين حرباً مقدسة لاعلاء كلمة الله مهما 
كانت الصعوبات والعقبات. لذلك لا بد من خلق هذا العدو من العدم حين لا توجد 
فرائن واحتمالات بوجوده» فالأصولية كما تقول إحدى الدراسات بت تعطي عدوها 
اسماً وتؤسطره «(Mythologize)‏ أي تبعل منه آسطورة ودراماء کل ذلك لكي تستطیع 
مواجهته وخوض الصراع بإضفاء صفات الخطر والتحدي ie vale‏ «الشيطان الاکبر» 
والأرواح الشريرة والتآمر الماسوني والتحالف الصهيوني والصليبي والجاهلية. بغض النظر 
عن كنه العدوء فهذه آلية يحاول الأصوليون بواسطتها وضع حدود تفصلهم عن الآخرين 
المختلفين حماية لنقائهم الديني من «التلوث» الروحي GY‏ من الخارج. وتأخذ هذه الحدود 
أشكالاً كثيرة تشمل الزي والمظهر الخارجي والتضامن بالسكن في مناطق معينة وتأريلات 
التصوص ای . في وضعية مواجهة العدو تتكرن للأصولية ثقافة فرعية تحاول أن 
تکون على قدر من التمايز» وهذا ما يسميه بعض الاسلامویین الأكثر تطرفاً «الفاصلةا 
lel,‏ «التكفير والهجرة!» وکل هذا يعني الابتعاد عن التيار العام للمجتمع . ولکن لا 


Marty and Appleby, eds., Fundamentalism Observed, pp. 822-823. (7) 
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يمثل هؤلاء التوجه الأساسي فى الحركات الإسلامية» فهناك اتجاه تبشيري يرى إمكانية 
إضعاف العدر من خلال نشر الاسلام فى صفوفه» أي بالمواجهة» وليس الانسحاب . 


قد تجد هذه الثنائية معنى ما على مستوى التنظير والأفكار المجردة» ولکن الواقع 
یدحض إمكانية مواجهة العدو أر التمايز منه ULE‏ فحين وصل بعض الحركات الإسلامية 
إلى السلطة وجد نقسه في تناقض gy‏ مع مبادئه العلنة والظروف العالية. فعلى المستوى 
الفكري يرى أغلب منظري الحركات والتيارات الإسلامية أن الحضارة الغربية شر كلها 
لأا ابتعدت عن الدین» ولكنهم ني الرقت نفسه يدعون إلى الاستفادة من النتجات 
والمبتكرات المادية لللحضارة الغربية. وعلى مستری العلاقات الخارجية» فقد ظل التعامل 
مرتبکاً وعجزت LE SL‏ الاسلامية عن التكيف أو الواجهة. فهي علاقة ملتبسة OY‏ 
إيران تسعى للتعامل مع «الشيطان الأكبر»؛ أي الولايات المتحدة في الجالات الدبلوماسية 
والاتتصادية مم الابقاء على الموقف الفكري والعقائدي. كما نلاحظ أن الاختلاف حول 
هذا الشیعلان ليس لأسياب دينية» ولکن لأسباب سياسية» فالجبهة الإسلامية للإتقاذ 
الجزائرية تراه ممثلاً بفرنسا. وفي الوقت نفسهء تتقارب الجبهة القومية الإسلامية التي SF‏ 
السودان مم فرنسا وتتعاون معها أمناً وعسكرياً. وهذه إشكالية شديدة التعقید. وقد أجاد 
الکانب aN!‏ شايغان وصفها حين قال: «ليست الثورة هي التي تتأسلم لتغدر عقيدة 
أخروية ۰.۰.۰1 بل الإسلام هو الذي پتفکرن. يدخل في التاريخ ليقاتل الکفرة» أي 
الفكرويات المنافسة 1. . .]. هكذا يقع الدين في فخ مكر العقل: فالدين حين يريد 
الوقرف ضد الغرب إنما يتغرئن ویتفرنج؛ وحين يريد روحنة العام إنما يتعلمن؟ وحين 
يريد إنكار التاریخ» إنما ينزلق فيه LS‏ 


يحارل بعض الباحثين الأجانب إظهار نوع من التعاطف مع الحركات الاسلامية من 
خلال تندیم تفسيرات تميل لإدانة النظم السياسية التي رجدت ضمنها هذه الحركات. 
فبعضهم پبرر ware‏ هله اطماعات كرد فعل لعنف الحكومات على رغم عدم مشروعية 
العنف مطلتا. ویری پورغا: «رفي مناخ سياسي غير ديمقراطي (يعاني صعوبة في تقبل 
مظاهر الاحتجاج) فقد LL‏ الاسلام السیاسی. أخياناًء إلى العنف؛ ay‏ العف لا بقل 
في عدم مشروعيته عن العنف الذي تمارسه الدولة!. وخلص إل نتيجة في هذا الصراع 
تحاول تبرئة الحركات الإسلامية السياسية من العنف باعتباره جرد دفاع عن النفس أو رد 
فعل» ویواصل : «وسندرك في يوم ما بعد دراسة جادة لظاهرة الإسلام السياسي ‏ أن 
الالعنئف» الذي نلصقه بالمظاهر «الهامشية المتطرفة» للتيار الإسلامي» تمارسه» في الغالب» 
نظم الک والعتكس ليس lig meen‏ هذا الامجاه في الدراسات الغربية لظاهرة 


(۲۷) داریرش شایغان: النفس البتورة: هاجس الغرب قي مجتمعانتا (لندن : دار الساقي؛ ۰4۱۹۹۱ 
ص AY‏ 

(VA)‏ فرانسوا بورجاء الاسلام السياسي: صوت الجنوب؛ ترجمة لورين زکری (القاهرة: دار العام 
التالت: ۰6۱۹۹۲ ص ۰۲۲ 
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الاسلام السياسي؛ يبتعل بدوره عن الموضوعية في حاولته الاختلاف سح الكتايات التي 
تعتبر منحازة ومتحاملت OY‏ المبالغة في التعاطف والتبرير تطمس BUA‏ أيضاً وتجعل 
التحليل منحازاً Last‏ بطريقة أخرى. 

EL,‏ العنف درجات وأشكال ake‏ لدی بعض الباحثينء لذلك تجد تياراً معتبراً 
يستند إلى نظرية الاستبعاد (Exclusion)‏ والتضمين (Inclusion)‏ في العمل السياسي» 
والتی يتحدد على ضوئها موقف الحركات الإسلامية من العنف» ومن الديمقراطية 
والتعددية. فحسب هذه النظرية فان استبعاد الإسلاميين من خلال النم والملاحقة والقمع 
أجبرهم على اللجوء إلى وسائل غير ديمقراطية ومتطرفة أحياناً. هذا وقد دخل 
الاسلامویون في صراعات حادة مع حکرمات قترة الد القومي ني الخمسينيات 
والستینیات وما بعدهاء es‏ ارم من أن هذا الي 1 يكن القصود به الاسلامویون 
رحدهم. بل أية معارضة» إلا آم بسبپ كوم الاکثر حركية وتنظیماً وتأثيراً ase‏ 
فقد كان لهم نصیب نصيب آکبر من الاضطهاد واللاحقة . فعملية الاستبعاد عن الشاركة 
السياسية لم تكن وتفاً على الاسلامريين؛ كما أن غياب الديمقراطية لم يكن سمة تلك 
الحقبة وحدهاء Sf‏ يمكن القول إن التاریخ العري - الإسلامي يكاد يكون تاريخ غياب 
الديمقراطية . فقد كان الحكم مطلقاً طوال الأربعة عشر ba‏ الماضية الممتدة من بعد الخلافة 
الراشدة» لأن الشورى جمدت منذ ذلك الوفت وصار الحكم ملكا عضرضاً حتى سقوط 
UL‏ العثمانية. ٠‏ وني فترات الاستعمار 0 تتشكل المجتمعات العربية ا والدول 
على أسس ديمقراطية» فقد اكتفى الاستعمار بادخال تقنيات جديدة في التعليم 
والاقتصاد. ولكن في أغلب الأحوال أبقى على النظم السياسية والإدارية كما هي - إلى 
حد کبیر - أو تم تعديل القديم بقصد التكيف والتلاژم» بحيث يساعد في جعل الحكم 
الأجنبي أكثر فعالية وبأقل كلفة بشرية ومادية . ثم بعد الاستقلالات السياسية هيمنت 
قضايا مواجهة الصهيونية على السياسة العربية» وأهملت مشكلات آخری مثل التئمية 
والديمقراطية» وان كانت التنمية» قد حظيت بالاهتمام في بعض الأحيان» ولكن على 
حساب الديمقراطية أو المشاركة الشعبية عموماً. وقد اعتبرت الثنمية جزءاً من معركة 
الخارج. وهنا تبرز مشكلة الشرعية التي استفادت منها الحركات الإسلامية كثيراً في 
معارضة الشخبات الحاكمة ومواجهتها. 

الإشكالية الأخرى التى تواجهنا فى هذا الكتاب هى: ما هی الديمقراطية التى نريد 
أن نحدد موقف اشرکات والتیارات منها؟ يدور OV‏ نقاش طویل وملعبس حول 
الديمقراطية وعلاقتها بالاسلام وكثيراً ما یتجاوز النقاش معنی الصطلح والتدقیق في 
مضمون الفهرم. ويتجه كل الجهد إلى حاولة ايجاد تشابه ما بين الديمتراطية وبعض النظم 
الإسلامية؛ ولكن مثل هذه القارنات والقياسات تظل لاتاريخية» OY‏ الفاهیم تنزع من 
سياقها وظرفها التاريخي ‏ الاجتماعي والثقافي. كما تؤخذ في أحيان كثيرة بعض 
الأحداث الفردية أو الاستثنائية» ثم تعمم وتعتبر قاعدة أو في حكم القانون الاجتماعي . 
فقد يستشهد بقول خليفة أو بحكم أصدره لإثبات تطابق النظم الإسلامية أو تشاببها حين 
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تقارن بالديمقراطية المعاصرة. وقد حاول بعضص الاصلاحيين الإسلاميين التوفيق بين 
مفهوم الديمقراطية ومفهوم الشورى الإسلامي. ولقد واجهت هذه المحاولات صعربات 
شتى» وبالذات مسألة مدى أصالة ارتباط المفهوم الحديث بالفكر الإسلامي أو بالتراث. 
كذلك كيف يمكن تجنب التعسف والافتعال فى استعمال مصطلحات حديثة على أساس 
Ul‏ ذات جذور أو ملامح إسلامية؟ وبرى بعض الكتاب أن مثل هذا النهج الذي يتبع 
تحرير بل إبطال العنی الدقيق للمفاهيم الاسلامية» يغيّب في النهاية ما يميز الإسلام من 
غيره من الأديان» ويفتح الباب للنظرة الانسانية اللادينية» ويصبح من الصعب تحديد ما 
هو موافق للإسلام أو مخالف له؛ وقد تغرق الشريعة والعقيدة في مفاهیم العالم الحديث. 
رهذا شكل للعلمنة يبعد الناس عن الدين على رغم أن النيّة هي تحصين الإسلام ضد 
العلمانية باحتواء المفاهيم الجديدة". 


ظهرت من جائب آخر المطالبة بتبيئة المفاهيم» فقد تكون الصلة مفقودة ظاهرياً بين 
مصطلحين؛ لذلك لا بد من الاجتهاد في الاتجاهين لتقريب المعاني من خلال توسيع 
النهرم الحدث وعهيثة فكرية للبيئة المنقول إليها. وهذا منهج «عدم التعارض!؛ أي إثبات 
عدم التعارض مع مبادئ وأسس الاسلام مثلا» حتى وان لم ينص أو يذكر الاسلام هذا 
الفهرم صراحة. ولكن مسألة تقريب المفاهيم أو توحيدها تحتاج إلى توحيد الرجعية 
المعرفية» وليس بالضرورة وحدة المرجعية الايديولوجية التي قد تختلف بحسب المصالح 
المتعددة. فعندما تكون المرجعية المعرفية واحدق يتجه الفكر إلى شيء محدد حين تستخدم 
المفاهيم» وإلا أصبح إدراك المفهوم الواحد مختلفاً بين المتناقشين أو المتحاورين» وانعدم 
الأساس المشترك للفهم" ۳. وبالنسبة إلى مفهوم الديمقراطية» فهر غري المرجعية Ab yall‏ 
لذلك يحتاج إلى جهد مضاعف لكي يتم تداوله في بيئة عربية - إسلامية مع الاحتفاظ 
بعناصر المعنى الذي ينتجه المفهوم عند الاستعمال. وهنا ضرورة التفريق بين مفهوم 
الديمقراطية مثلاً كمبادئ وشروط» وبين تطبيق وأشكال تجسيد الديمقراطية كنظام 
سياسي. فمن النقاش الدارج أن يرفض بعضهم الديمقراطية بأنها تقليد لنظام حزي 
ربرلاني غري مثال ديمقراطية ویستمنستر البريطانيةء ولكن الأساس هو قبول مبادئ ابحرية 
والمشاركة والمساواة» ثم البحث عن النظام السياسي الذي يتيح الفرص LN‏ لممارسة تلك 
المبادئ . 


() البرت حوراني» الفكر العري في عصر اللهضت ۱۷۹۸ ۱۹۳۹ء ترجة كريم عزتول» ط 4 
(بيروت: دار اللهار» ۰6۱۹۸۲ ص ۰۱۷۹ 

(۳۰) محمد عابد اللخابري» وجهة نظر: بحو tale]‏ بناء قضايا الفكر العربي العاصر (الدار البيضاء: 
الرکز الثقافي العربيء ۱۹۹۲)» ص 14. 
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النصل الثاني 
التاریح: > Alas‏ لحر کات الإسلام السياسي 


تشترك حرکات الاسلام السياسي في الانتساب إلى الاسلام کأساس وأصل 
ومرجعية» وتحاول الحركات الاسلامية أن dad‏ من ذلك الحكم النهائي والطلق الذي 
يحدد رژیتها الخاصة» وفي الوقت نفسه؛ يفرّق ویفصل بینها وبين الأفکار والحركات 
الأخرى غير الاسلامية. ولکن هذا الاصل العام الفترض ۸ يمنع ظهور حرکات اسلامية 
عديدة» أحياناً في القطر والجتی نفسهماء تسعی إلى تأكيد خصوصيتها وتمايزها ضمن 
«الإسلام) نفسه» وهذا ما یفسر تعدد اطرکات الاسلامية وتکاثرها. وفي بعض الأحيان 
يصل الاختلاف إلى حد عدائي يبلغ درجة التصفية اسدية أو ارب الأهلية؛ كما 
الآن في أفغانستان بين فصائل «المجاهدين» الإسلاميين. لذلك يحاول هذا الفصل أن 
پر de‏ فصائل محر کات الإسلام السياسي ودراسة تار ها ومراحل تطورهاء وعلاقاتما مم 
القری الاسلامية الاخری» ومع السلطات الحاكمة» كذلك مناقشة براجها وخطابها 
الفكري والسياسي من خلال بعض رموزها وقادتها. 

في مناقشة التسمية حاولنا البحث عن تعریف يحدد القصود GIS AL‏ الا سلامية 
السياسية» وهذا أمر ما يزال صعباً. فبعضهم یصفها بأنها تؤمن وتعمل بحسب شمولية 
الإسلام باعتباره Se‏ لكل مشاكل GY)‏ الإسلامية» وبالذات الاقتصادية ونظام الحكم 
وتحديد الهرية الحضارية وما يتبع ذلك من أمور اجتماعية» مثل وضعية الرأة والأقليات 
غير السلمة. ولتباين المنضوين إلى هذا التوجه ولتشعب القضايا التي يدعي الحل 
الإسلامي أنه قادر على مواجهتها وحسمها فكرياً وعملياً وواقعياًء مد أي باحث صعوبة 
بالغة في تصنيف هذه الحركات بحسب الاختلافات والتباینات الحقيقية التي تجمل منها 


3 


Udall هذه‎ Last وتنظيماً مستقلاً. ويراجه أفراد الحركات الإسلامية وقادتها‎ CLs 

ولكنهم ‏ خاصة في الفترة الأخيرة ‏ يتحدثرن ويكتبون أكثر عن التيار الإسلامي بدلاً 

من الحركة أو الحركات» وأيضاً ليس التيارات بالجمع» ولكن بالفرد ليعني للصطلح في 

جوهره الاسلام كرؤية كونية مقابل كل الرؤى الأخرى. يحارل بعضهم من خلال 

استعمال مصطلح التيار الاسلامي أن يتجاوز أو يقفز على حقيقة وجود خلافات أو 

اختلافات أو تمايزات داخل الرؤية الإسلامية» فهذه الخلافات تبدو غير مبررة لو افترضنا 
3 


أن mee‏ من التضوین إلى حركات الاسلام السياسي؛ متفقون حول الرجعية الاسلاميت 
مخاصة Ll‏ ليست مثل المرجعيات الوضعية التي يوجهها البشر بحسب أهوائهم رمصاطهم 


وأفكارهم الخاصة . 
أعتقد أن التیارات والحركات والتنظيمات الاسلامية تشترك ني سات النشأة 
والظهرر. وتختلف في طرائق مواجهة هذه الأسباب وآلاتها. فيمكن أن هق om‏ كما 


أسلفئا ‏ على وجود التحدي أو ل Ge ie‏ ا 
وجود الأمة الإسلامية وموضها مرة أخرى. ولكن كيف يمكن تحقيق ذلك الهدف؟ هنا 
ينشب الخلاف وتتعدد الرسائل» وبالتالي نجد عدداً كبيراً من الأحزاب والجهات 
والاتجاهات التى تضيف إلى اسمها صفة الاسلامی. كذلك تتباين أولويات العمل 
الإسلامي وكيفية تحديد مراحله» وهذا من الأسباب الرئيسية للانقسامات داخل الحركات 
والأحزاب الإسلامية. Gly‏ دور النشاط السياسي كعامل أساسي في عملية التصنيف» إذ 
يستبعد من تسمية حركات الإسلام السياسي كل التنظيمات التي تعمل مثلاً في جال 
الدعوة أو العمل الخيري أو التعليمى» ويفرق بين الجمعيات من ناحية» والأحزاب 
والجبهات من ناحية أخری» فالأخيرة ذات نظرة شمولية للاسلام تمس كل جوانب اليا 
بینما تسعى الأولى لتحقيق بعض الإصلاحات في أوجه معيلة تبم الجتمع وثقوم على 
نظرة إسلامية. ولكن مصطلح التيار الإسلامي يضم جميع هذه التنويعات» كما ان اداع 
یظهرها كشيء واحد ييدف إلى إعادة بناء الجتمع السلم والانسان السلم عل آسس 

إسلامية جديدة وأصيلة في آن واحد. ويلاحظ أن الاختلافات ا 
جندل ومناقشة في مواقف سياسية وفكرية عديدة» والتي We‏ ما تسمى ثوابت الأمة 
الإسلامية: لذلك قد تکون التقسیمات Goll‏ تعتمد علیها آية حريظة وصفية للحرکات 
الإسلامية السياسية ذات طابع إجرائي محضء» أي بقصد تسهيل عملية البحث. فالأحزاب 
والتنظيمات موجودة GUNS‏ اجتماعية» ولكن وضع الحدود بينهاء شم استبعاد بعضها 
لأية آسباب؛ ند يكون متعسفاً وغیر دفیق. فعل سبیل الالء ما هي العاییر لكي نضمن 
جماعة السئّة في السودان ضمن حرکات الإسلام النسياسي ونستبعد حزب الامة واحزب 
الاتحادي الدیمقراطی؟ أو نضمن dele‏ الاخوان المسلمين الصرية ونستبعد حعية الشبان 
السلمین؟ هل بسبب الأسس الفكرية» أم الفعالية السياسية. أم أهداف التنظیم؟ 


أولا: أسباب ظهور حركات الاسلام السياسي وانتشارها 

تتعدد تفسيرات نمو الظاهرة الإسلامية بحسب التخصصات والاهتمامات السياسية 
والمعرفية» والميرل الايديولوجية» ولكنها تلتقي جيعها في النهاية حول حقيقية وجود أزمة 
أو تحديات تعيشها المجتمعات الإسلامية في هذه الفترة التاريخية بالذات. و تباین المقاربات 
الاجتماعية والاقتصادية والثقافية والنفسية بسبب اختيارها عاملاً أو سبباً أولياً أو رئيسياً 
وحیدا ‏ بحسب التخصص أو الاهتمام ‏ تعتبره قادراً في حد ذاته على تفسير ظهور 
الظاهرة وانتشارها. إن تفسيرات العامل الأحادي في العلوم الاجتماعية والإنسانية» والتي 
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هي وجه آخر للبجتمية . لم تعد كافية؛ وفي الوقت نفسه حاسمة - كما يظن ‏ في تحديد 
كيفية نشوء ظاهرة ما وتطورهاء بحیث یمکن تعمیم هذا التفسیر الأحادي على الظاهرة 
ذات التجلیات المختلفة بحسب الازمنة والکان والأشخاص الحاملين لها. هذا يعني 
ضرورة الاعتماد على منهج تکاملي یضم في الاعتبار عوامل کثيرة رئيسية وثانوية» كما 
یعی نسبية هذه العوامل وتوئها. والظاهرة الاسلامية بالذات أكثر تعقيداً ما تبدو - في 
كثير من الأحيان - WY‏ تشتفل في فضاءات متداخلة وتنتج رموزاً من التاريخ والحاضرء 
ویتشابك فیها القدس والمدنس» والتعالی والارضی. کذلك یکثر السکوت عنه في ثقافة 
هذه الظاهرة التي يقضي أصحایها «حاجاتبم بالکتمان؛ أو یمارسون *التقیة» في آغلب 
فعالهم» وبالذات السياسية منها. فالظاهرة الاسلامية على رغم کل تعقيداتها تظل ظاهرة 
اجتماعية تخضع لقوانين دراسة الظواهر الاجتماعية بالذات» كوا إنسانية ومتغيرة 
وموضوعية» أي توجد خارج أذهاننا ويفسرها الراقع. ومن هنا يقال ob‏ أية ظاهرة 
اجتماعية تفهم بالضرورة من خلال وقائع اجتماعية مثلها. وهذا يعني بالنسبة إلى ظاهرة 
الإسلام السياسي سي آننا في هذا الصدد لن نفسرها من خلال أسباب دينية کصحوة أو تجديد 
أو سلفية» =o‏ سنبحث عن عوامل اجتماعية» مثل الاقتصاد والسياسة والثقافة. وهذه 
تشتمل على pole‏ دينية . ونقصد بالتفسير الاجتماعى خلافاً للتفسير الديني أننا لا نناتش 
التصوص الدينية القدسة من کتاب وسئة Mee‏ ولکن کیف یفهم السلمون هذه 
النصوص» وکیف يمارسونهاء وکیف يحاولون تطبیقها؟ 


نعتقد أن تفسیر آسباب نشأة حرکات الاسلام السياسي بحسب نظریات الأزمة أو 
التحدي والاستجابة: یمکن أن يكون مفيداً وعملیاً لفهم الظاهرة» شريطة التعرض 
للجوانب الختلفة للأزمة» oY‏ أزمة هذه المجتمعات شاملة وتمس كل جوانب الحياة المادية 
وغير المادية» وبالتالي تظل حركات الإسلام السياسي رد فعل تجاه الأوجه المختلفة للأزمة 
أو الأزمات الفرعية. وعلى رغم أن بعضهم يفترض أن «التدين» ظاهرة «فطرية) أو 
اغريزية» في الانسان ولا cl‏ إلى عوامل خارجية لإحيائهاء ولکننا نجيب بأن ما يدرس 
هو ظاهرة حماعية» وليس مجرد ميول واتجاهات فردية. قهناك قطاعات كبيرة وفثات 
اجتماعية متعددة تلجأ إلى الدين» ليس کخلاص فردي» ولكن كحل للأزمة» وبالذات 
بناء دولة ومجتمع مسلمين باعتبارهما الاستجابة الناجعة لتلك التحديات. وهناك فرق 
جوهري بين التدين الفردي» وموجة التدين باعتبارها ايديولوجيا أو فعلاً سياسياً تمثلها 
حركات الإسلام السياسي. ونتفق مع الرأي الذي يقول بأن الاسلامويين (وبالذات 
فعاليات حركات الإسلام السياسي) يعطون» Ge‏ للعلماء والسلفيين» الأولوية للعمل 
السياسي الذي يأخذ أحد الأشكال الثلاثة التالية أو مزيجاً منها: حزب م الطراز الغربي ؛ 
أو حزب من النمط اللينيني» أو جعية دينية نشطة تغطي مجالات عديدة أحياناً كبديل من 
دور الدولة في المجتمع . ويرى أوليفيه روا أن احزب إسلامي) الأفغاني يمثل ie‏ 
اللينيني» ويقدم هذا النمط نفسه كطليعة تهدف إلى الاستيلاء على السلطة. أما الحزب 
السياسي على النمط الغربي» فهو يسعى داخل إطار حزبي تعددي وانتخايي إلى غریر الحد 
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الأقصى من عناصر برناجه» رمثال هذا حزب الرفاه التركي . أما الجمعية الدينية النشطة» 
فتعمل على ترویچ القيم الإسلامية وتغبير العقليات والمجتمع ١‏ وقد تخفي الطموح السياسي 
في نشاطها موقت مثال هذا dela‏ «الاخوان السلمین»» وبالذات في البداية» واجماعت 


إسلامى» الباکستانية. وكما أسلفنا قد تتبنی بعض الحركات هذه الأشكال معا أو 
(Wf‏ 
حلي . 


ومن البديبي القرل بأن التدين لم ينقطع في المجتمعات الإسلامية منذ ظهرر الإسلام 
قبل أكثر من أربعة عشر قرناء dy‏ يحدث خروج جاعي س الدين الاسلامي. وحتى حين 
خضعت الشعوب الإسلامية للاستعمار الغربي لم يتدخل الاستعمار في الامور الدينية» بل 
حاول احترامها بطريقته ليضمن عدم الثورة عليه. هناك مثال نابوليون وطريقة مفاطبته 
السلمین» رفي السودان شذد کتشنر على ضرورة احترام الشاعر الدينية والاهتمام برجال 
الدين Gap‏ إبعاد خطر قيام حركات جهادية مثل المهدية. فالدين الاسلامي لم يكن 
مستهدفاً بطريقة مباشرة؛ ولكن الخشية من تأثير الأزمة الشاملة في العقيدة والدين هي 
السبب في البروز شبه الفجائي والانتشار السريع طرکات الإسلام السياسي. فهي 
ميكانيزمات للدفاع من خلال اصنم العدو»» وبالتالي تجييش وتعبئة المسلمين» وبالذات 
الجماهير الفقيرة والنخبات ذات الاحساس بالتهديد المحتمل. وعلينا دائماً أن نميز بين 
حقيقة الخطر الخارجي والقابلية للهزيمة أمام هذا hil‏ ب كما قال مالك بن نبي - 
فالضعف الداخلي كان يغري الاستعمار» ثم سرعان ما استبطن المسلمون الهزيمة 
والتبعية. ولكن د lol‏ و«التجديدات» و«الاصلاحات» الدينية غالبا ما تأي 5 
اشتداد التأزم من الخارج وتخلخل الشعور الذاني القابل والراضي بالأوضاع والأمر الواقع 
مثل هذه الشروط تتکرر دوریا رتنتج منها الحركات الإسلامية بمضامینها المختاقة. 0 
لا يكني أن نقول بظهرر هذه الحركات حين یکرن الدين في خطرء أي عدم اللجوء إلى 
المقاربة الدينية فى تفسير الظاهرة الإسلامية» ولكن علينا أن نسعى إلى دراسات المقاربات 
المختلفة بطريقة متكاملة . 


سبق أن تعرضنا في عجالة ‏ ضمن المقدمة عل شير ان اا eset‏ لذي 
الظاهرة» ويجاول aol‏ الباحثين أن يعطي صررة شاملة وواسعة لتعدد تفسيرات الظاهرة 
الإسلامية المعاصرة وتباینها بحسب منظورات وتخصصات معرفية متعددة وعتلفة» ويقدم 
رصداً جيداً _- على رضم اختصاره - للاتجاهات العامة لقاربات الظاهرة الدينية. 
فالاجتماعيون يركزون بالطبع على الأرضاع الاجتماعية» وبالتحديد یرجعون الأسباب إل 
الحرمان بمعتاه المادي والمعنوي» أي من الملكية والحقوق والسلطة والرموز. وتعاني الحرمان 
أساساً الفئات الاجتماعية الدنياء ويرجعها بعض السوسيولوجيين إلى انسداد آفاق الاندماج 
في مجتمع النخبةا» فالشباب التعلم لم تمكنه شهاداته ومعارفه من الصعرد الاجتماعي؛ و 


(۱) أوليئيه بيه روا تجربة الاسلام السياسي : ترجمة نصير مروة (لندن: دار الساقي» 1 ص 1% 
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تعد هذه المجتمعات قادرة على استيعاب شبابها وتأطيرهم في الحياة العامة» لذلك يقود 
التهميش إلى وقوع هذه القئات في مصيدة التطرف SP jab Ly‏ ويضيف إلى ذلك التحليل 
الاقتصادي القائل بفشل التنمية لعجز البرجوازية الحلية عن تحقيق الاقلاع الاقتصادي» 
وفي الوقت نفسه ٠‏ عدم الترازن في Coe‏ العائدات واطیرات الا فتصادیة . 


ويعتبر تفسير ديكمجيان كلاسيكياً ‏ إن صح التعبیر - باعتباره الأقدم والأكثر 
تداولاً والأعمق في تتبع مظاهر الأزمة الولدة للحركات الإسلامية السياسية» ويمتد رد 
الفعل تجاه الأزمة من الصحوة الديئية وحتى العنف الثوري» وذلك بحسب بيئة الأزمة» 
أي حدتها. وتتفاعل في هذه البيئة عوامل مختلفة ذات جذور نفسية - روحية وسياسية 
واه اتاد العمل كاف تسن نبا ماد GIN y‏ اا ted‏ 
افتراض علاقة شرطية بين بيثة الأزمة ووجود قيادة/ قيادات ملهمة (كارزمية) من جهة» 
ونشوء حركات أصولية من جهة أخرى. وقد عاشت الحركات الأصولية الإسلامية ضمن 
هذه الأجواء واستغلتها أو وظفتها لصالح عملها السياسي وسط الجماهير. ويصل 
ديكمجيان إلى ستة عوامل متداخلة ومتفاعلة تعمل معاً تساندياً في تكريس بيثة الأزمة 
وزيادة الاضطراب الاجتماعي وعدم الاستقرار السياسي. فالعالم العربي ‏ الإسلامي يعيش 
هذه الوضعية المتأزمة منذ القرن التاسع عشرء وازداد حدة مع بداية هذا القرنء ثم بعد 
سقوط الخلافة العثمانية وانتشار الهيمنة الاستعمارية» ثم زيادة خطر الصهيونية والاستعمار 
الجديد. يبدأ الكاتب بأزمة الهوية الفردية والجماعية بين المسلمين حين تواجه شمولية 
الإسلام كنظام pals‏ القوة الغربية ویقف المسلمون كمدافعين. والهبوط المطرد 
للامبراطوريتين الإسلاميتين: العثمانية والفارسية وحتى هزيمة يونيو/ حزيران NAW‏ هو 
خط مستمر لتهديد الهوية وللبحث عن بديل» وهذا ما تعرضه الحركات الإسلامية. 
وينتج من أزمة الهوية تأزم الروح والشخصية والاحساس بالاغتراب أو شعور اللامعيارية 
«(Anomie)‏ والمحصلة النهائية لكل ذلك هی أزمة شرعية النخبات والمؤسسات المرتبطة 
بها. المظهر الثالث هو أزمة سوء الحكم» بالإضافة إلى القسر من قبل النخبة. وینجم عن 
عدم كفاءة النخبة وسوء حکمها اختلال في توزيع الثروات» وبالتالي بروز طبقية جديدة 
واتساع الفجوة الاقتصادية بين الطبقات الاجتماعية. أما العامل الخامس في بيئة الأزمة 
العربية» فهو الهزائم العسكرية المستمرة والعجز العسكري» مما حرم النظم الحاكمة من أي 
شرعية. وأخيراً تكمن أهم عناصر الأزمة في تناقضات عملية التحديث والثقافة السائدة» 
أو بين الحداثة والتقليدية» وصعوبة التوفيق بینهما والوصول إلى تركيبة PHS‏ 
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وغل رغم كثرة الكتابات والدراسات التي حاولت تفسير ظهور الخركات الإسلامية 
السياسية وانتشارهاء إلا نبا لم تخرج عن كونبا تنويعات على فكرة وجود الأزمة أو 
أوضاع غير عادية يعيش فيها المسلمون ویبحشون عن حل جذري يتجارز بهم هذه 
الأوضاع. فنحن لا نضيف جدیداً حين نقول مثل بعض الإسلاميين بأن الحركات 
الإسلامية السياسية تتعامل مع مجتمع poate‏ «وعليها أن تتعامل cane‏ أن تلائم صدعه 
وأن تجدد قديمه وتؤصل حدیثه!؛ علماً بأها ‏ أي اخرکات ب قد ظهرت Let‏ لاي 
أوضاع تاريخية وإقليمية اتسمت بحصر وتضييق على الوجود PU aa‏ أو حين نؤكد 
مع بعض الستشرقین مثل جاك بيرك أن صعود الأصولية الإسلامية هو «رد فعل على 
الأخطاء التي ارتكبت في فترة ما بعد الاستعمار. إن الجماهير التي قاتلت من أجل 
الاستقلال اعتقدت بأن كل شىء انتهى بمجرد الحصزل عل الاستقلال وإقامة الدولة - 
الأمة. في حين أن الدولة ‏ الأمة هي نقطة OUI‏ ويضيف مكسيم رودنسون بأل 
قد «نشأ إحباط تجاه الايديولوجيات السياسية ‏ الاجتماعية الكبرى التي انتشرت في نباية 
القرن التاسع عشر ومطلم القرن العشرين؛. ففي مطلع القرن ساد اعتقاد وشاعت آمال 
بالليبرالية؛ ولكن بعد خسین سنة من ممارسة برلانية فاشلة لم يعد من الممكن إقناع الناس 
بالبرلمانية بسهولة. والشيء نفسه ينلبق على الاشتراكية التي م pas‏ طموسات الشعوب» 
وم تغير شروط حياتهم. جاء على أثر ذلك الشعور بهيمنة الغرب على المسلمين واعتبروه 
العدر التاريي "۰ وأخيراً يرى بعضهم بأن الأصولية الإسلامية على رغم مراقفها المعادية 
للتحديث. فهي ناتج وضحية التحديث معا فهي تعير عن اخيبة الأمل من السياسة 
الاجتماعية والثقافة الليبرالية الديمقراطية» ومن العقلانية الاجتماعية التى نبضت عليها 
هذه السیاسةه, ويرى أحد الباحثين أنه ليس مصادفة «أن الإسلام السياسي ينشط أكثر 
ما ينشط. حيث تجري محاولات لتحديث أعمق» كما في الجزائر ومصرء وال حد ما فى 
اليمن وبين الفلسطینیین حيث يتسلح النشطون الإسلاميون بأفكار الأصالة القومية 
رحماية المصالح الرطنية»" , 


تتشابه ظروف ظهور حرکات الاسلام السياسي» ولکن هذه اطر کات تختلف في 
درجات تطورها وأساليب عملها وعلاقاتبا الداخلية مع القری الاجتماعية والسياسية 
الأخرى» وصلاتها بالخارج. ويعتمد هذا الاختلاف على الظروف التي تعمل ضمنها أية 


)£( طارق البشري» «الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ المعاصر»» في: عبد الله 
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حركة» أي هل تخضع لقمع واضطهاد سياسيين؟ أم هل تستفيد من آرضاع متسامحة 
وديمقراطية نسبياً؟ هل الأزمة الداخلية عميقة بحيث تعطى الحركات مبررات تقديم نفسها 
كبديل؟ هل تلتقي طريقة مواجهة الأزمة مع بعض طروحات الإسلام السياسي بحيث 
يساعد ذلك في نمو الحركة بطريقة غير مباشرة؟ مثال ذلك حين تحارل حكرمة ما محاربة 
التدين السياسي بتدين موازء أي بتكثيف البرامج التعليمية والإعلامية ذات الطابع الديني 
لمواجهة الخطاب الديني. ومن العوامل المساعدة على نمو حركات الإسلام السياسي أيضاً 
المبالغة في مكافحة هذه الحركات lad‏ وبالتالي GE‏ أجواء قمع وملاحقة وقهر تطال 
الكثيرين» ويكون ذلك ذريعة لاحكام Lad‏ الدولة على السلطة في وجه كل المعارضين 
والساخطين من كل الانجاهات السياسية والفكرية. قصدت أن دولة الأزمة والعجز تساعد 
بطرق شتى وسياسات فاشلة في نمو الحركات الإسلامية السياسية؛ فهي حركات معارضة 
جيدة لأا تجد ما a‏ ولكن لا تملك حلولاً امجابیه للمشاكل الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية التي ت تستثمرها وتوظفها ضد السلطات الحاكمة. لذلك يمكن قياس نمو أية 
حركات» ليس بعمق التحديث ‏ بحسب قول أحد الباحثين - ولكن بمتدار انيار 
التوقعات والاحباط الذي لازم ذلك. فعقود التنمية الماضية أدت إلى تكريس التخلف 
ونشوء فثات اجتماعية -جديدة طفيلية أكثر غنىء وزاد الفقراء فقرأ يضاف إلى ذلك 
غياب المشاركة الشعبية والديمقراطية وحقوق الإنسان. لذلك نفترض ازدياد انتشار 
الظاهرة ونموها مع مدى تدهور تلك الأوضاع وتفاقم تلك المشكلات» وبالذات البطالق 
والتكدس السكاني» وعدم تلبية الحاجات الأساسية» والفسادء والتبعية» والخطر 
اطنارجي» والتهميش السياسي والإثنى .. الخ. فالجتمعات التي نركز عليها في هذا 
المجال»؛ هي التي تشهد عمقاً في الأزمت وفي الوقت نفسه تتشط فیها lS AL‏ الاسلامية 
السياسية . 


تتعدد مداخل تأرحة وتقييم تطور الحركات الإسلامية السياسية ومراحلها 
lel ly‏ ولكنها تلتقي كلها في اعتبار أن هذه الحركات تعبير واستجابة للواقع 
الاجتماعي مع اختلاف في القيادات وجوانب التركيز في الفکر والعمل» بالإضانة إلى 
التطور التاريخي والاجتماعي والنفسي الخاص للمجتمع أو القطر الذي تظهر فيه هذه 
الحركات. ley‏ لى رغم وجود المشترك والعام بين هذه الحركات» | إلا أن الدارسين يبرزون 
الاختلاف والتنوع لأنه يفرض نفسه على أية محاولة لفهم عميق لهذه الظاهرة المعقدة. إن 
وحدة الرجعية لم عنم التشعب» وقد تكون محاولة «توحید؛ المرجعية هي السبب في 
التترع» أي ادعاء کل جماعة أو تیار امتلاك الحقيقة الدينية کاملة» ثم تحاول أن تبني علیها 
فکرها وتنظیمها. ویژکد جمیع الباحثين» وبالذات الاسلامویون أنفسهم» ضرورة اعتبار 
التنوع واختلاف التیارات الى درجة تکاد تنفي إمكانية الامساك بمصطلح أر مفهرم شامل 
ینتظم الظاهرة الاسلامية. فمثل التساژلات التالية تعبر عن الحيرة» وفي الرقت نفسه عن 
راقع الظاهرة. ویعدد أحد الباحثين أشكال الاصولية الاسلامية من خلال أسئلة عن أية 
أصولية نعني حين نتحدث عن الظاهرة» يقول: اهل هي الأصولية الا خوانية التي 

3 


استطاعت أن تستقطب نخبة عريضة من الطبقة الرسطی في المجتمع المصري وفي غيره 
من المجتمعات کالجتمع الأردني أو السوري؟ هل هي أصولية الجماعات الإسلامية في 
الجامعات والأحياء الشعبية المصرية؟ هل هي الأصولية التي وجدت تعبیرات لها داخل 
الجتمعات الأوربية ليس عند أبناء الجاليات فحسب بل حتی بين المواطنين الأوربيين كما 
هو الشأن Ll‏ للحزب الاسلامي الذي نشا في بریطانیا؟ هل هي الأصولية في الأردن 
وباکستان واندرنیسیا والیمن وبریطانیا وغیرها من البلاد التي تعاملت بإيجابية مع الحركة 
الاسلامیة؟ هل هي الاصولية في تعبیراتبا الشعبية كما هو اطال في حرکات ترتبط 
بالوعي الشعبي كحركة التبليغ أم في تعبيراتها الاكاديمية [. ..] ومراکز البحوث مثل 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي؟ هل هي أصولية المهمشين في الجزائر أم أصولية النخب 
الاجتماعية التمثلة في الأساتذة الجامعيين والحامین والاطباء والمهندسين التي هي نخب 
عريضة الانتساب للحركة الاسلامیة:. 


ونلاحظ هذا الاتجاه الذي يعترف بالتنوع والاختلاف ضمن العناصر نفسها 
للحركات الإسلامية السياسية» وقد نستعير لهم التعبير القديم في السياسة القومية: 
«وحدة الهدف؛؛ وليس «رحدة الصف» على الأقل في المرحلة الراهنة» ولکن 
الاسلامريين يتمنون تجاوز هذا الوضع نحو وحدة الهدف والصف معاً. ويعني هذا 
بالتأكيد غياب التنظيم الحديدي أو المحدد الذي يلتف ویجتمم أعضاؤه حول ايديولوجيا 
aoe‏ الرؤبة؛ usd‏ علاقات سياسية وحزبية واضبحة الأهداف والوسائل . قد یکرن من 
تكتيكات الحركة الإسلامية السياسية أن تجمع في هذه المرحلة ألران طيف فكري وسياسي 
متباینت ال ا ا الاقل شعور جعي عام يجعله 
بتضامن ویتساند حول قضایا مشترکة. سبق أن آشرنا إلى تفضیل بعض الاسلامویین هذا 
الشكل في العمل الإسلامي» و قد تکرن بقایا موئف سليي من فكرة 
الأحزاب والحزبية التي WE‏ ما تعتبر أداة شقاق وفرقة. يقول sol‏ قادة الحركة عن تجربة 
الجزائر محاولاً أن ES‏ التنوع والاختلاف» وبالذات مسألة الاجنحة التشددة أو العتدلة؛ 
أو یقلل من OLS‏ الاختلاف بسبب وحدة المرجع: ۷ أرى مدارس فكرية كثيرة في 
الجزائرء أرى تیاراً اسلامیاً فيه آلوان من الشدة والوسطية والاعتدال - الاعتدال في الفکر 
او لكنه تيار ينتمي إلى نفس الأرضية» مادته الثقافية لا تختلف Goss‏ باه تيار 

ينتمي إلى مدرسة واحدة وينهل منها هؤلاء ahaa‏ 


وحين سئل» هل يعتقد فعلاً أن المكتبة التي ينهل منها علي بلحاج وحفوظ نحناح 


)4( محمد يتيم وشعيد شبارء «الحركة الأصولية: pole‏ نظرية في المصطلح والدلالة والنهج وعاولة 
تطيقية » GUT‏ (الغرب)» العددان ۵۳ - ۵4 (آذار/ مارس ۰۱۹۹۳ ص NOE‏ 


(۱۰) قصي صالح الدرریش ار راشد الغنوشي . سلسلة اطوار ؛ ٠‏ (الدار البيضاء: متشورات 
الفرقانء O44‏ ص ۸۷ 
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هي واحدة؟ أجاب: انعم مع تلوينات في الفكر والسلرك أقوی «ly‏ لون Sy‏ ولرن 
أقل تركيزأ» . لذلك يرى أن (Lag‏ التونسية لا تعنى وجود «بناء فكري واحد أر حتى 
تنظيم؛ هي أقرب إلى أن تكون Lad‏ إسلامياً حول ثوابت؛ ولكن ضمن هذه الثوایت 
هناك فسحة واسعة للاختلاف». ويستنتج ضرورة التنوع : as Lp‏ الإسلامية إذا أرادت أن 
تكون حركة chat‏ وليست حزباً بالعنی التقليدي» ينبغي أن يتسع الاستقطاب فيها لكل 
الؤمنين بالاسلام» بالاسلام عقيدة بالإسلام عبادة وأخلاقاً وشريعة» بقطع النظر عن 
تفاصيل هذا الإيمان» تفاصيل هذه الرؤية؛ وما يمكن أن تكون هناك من اختلافات في 
التفاعل مع الواقع» أسلوب التفاعل؛ أسلوب OM Gadel‏ ۱ 


على رغم أن عدم التضيين ني تحديد ما هي الجماعة الإسلامية أو الحزب الإسلامي 
أو الجبهة الإسلامية قد يساعد الاسلامريين أنفسهم في نشاطهم الفكري والحزبيء ولكنه 
يمثل عقبة أساسية في طريق أي باحث حاول أن يصنف بدقة حركات الاسلام السياسي 
أو تياراته. وحتى على أرض الواقع؛ كثيراً ما ندخل في جدل ومغالطات حول مواقف 
الاسلامريين من قضايا معيئة» كالارهاب والعنف مثلاً الذي تمارسه فصائل إسلامية. فقد 
دين بعض «العتدلین» - كما يسمون أحياناً - هله الأفعال» ولكن غالباً ما يستدركون 
ويحاولوت تلطيف الإدانة» أو أن يساووا بين المعتدي والضحية . فالتعميم في وصف 
الظاهرة قد يكون خاطناً؛ وفى الوقت نفسه يكون التخصيص قاصراً وخلاً فى بعض 
الأحيان. وكثيراً ما يحذرنا الاسلامويون من أن نتوهم تجانس الحركات الاسلامیة» فهي 
كما يحاول أحدهم أن يشرح: «کیانات تنظيمية تختلف في براجها ومناهجها ووسائلها 
وارتباطاتها ومراجعها العقائدية والفكرية. كما تتباين في الحجم والأهمية من قطر إلى آخر 
ومن تجربة إل آخری». إذاً ماذا يبقى منهاء وماذا يجمعها؟ يضيف الكاتب: «لکن 
اختلافها لا يمنع من التقائها حول أرضية واحدة على هشاشتهاء تبقى البرر النهجي 
لتصنيفها في خانة مختلفة نوعياً مثلاً عن الأحزاب الشيوعية التي نشأت في نفس النطقة 
وفي فترات متشاببة أحياناً». ولا يذكر في هذا النص بوضوح خصائص التمايز 
والاختلاف وعناصرها ويكتفى بجملة سريعة بأن ما يميز هذه ار کات هر إلحاحها على 
اعتبار الاسلام «منهج ML‏ ثم ترکیزها على «الجرانب السلوكية والأخاوقية للأفراد 
والجتمعات»۳۱"؟. 


معيئة أو بحسب تطور الحركة الذي یقاس وفق قربها من الوصول الى السلطة أو المشاركة 


(۱۱) المصدر تفس ص ۸۸. 

(vy)‏ صلاح الدين الدررشي» «الحركة الإسلامية: مستقیلها رهین العغییرات الجذرية»؛ في: 
النفيسيء رر الحركة الإسلامية» رژية مستقبلية : آرراق في النقد الذانب. ص ۰.۱۳۰ 

(۱۳) المصدر نفسه» صن ۰۱۲۰ : 
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فیها. بدءًا من شکلها ا لتنظيمي وانتشارها وقرة نشاطها ووجودها في العمل العام. 
فالباحث Le‏ يقدم أربعة قطاعات تضمها الظاهرة الاسلامية : ایضم النطاع الأول 
الجمهرر الذي a‏ في كل البلاد الاسلامية خلال السنوات الأخيرة نحو الالتزام 
الإسلامي» والذي يقدم خدمات cis yb‏ وهذا القطاع هر أكبر قطاعات eit‏ 
الإسلامية. ويضم القطاع الثاني قطاع المشتغلين بالفكر غير المنتظمين في ججماعات» أما 
القطاع الثالثك» فيضم اشرکات الإسلامية الکبری (الاخوان السلمون؛ الجماعات 
الإسلامية. . . الخ me (ane. A,‏ الذي يتم الترکیز عليه للأسف - وهو القطاع 
الشبابي الغاضب الرافض»'. وأما المراحل التي يقدمها الشيخ حسن التراي» فهي 
تسمح بإدراج وتصنیف قطاعات كبيرة وواسعة » وبالذات في الراحل الأولى» إذ قد يبدر 
أن النشطين قليلو العدد» ولكنهم يتوجهرن إلى الغالبية العظمی ومن دون قيود بسبب 
الطابع الديني الصرف للحركة أو التيار. ويرى أنه يمكن انجاز حركة الإسلام في أربع 
مراحل )10( 

« مرحلة الدعوة: حين يكون البعث الإسلامى حض "تيار»)؛ ومن مهامه المميزة 
حينئذ ‏ نشر الدعوةء Gy Sil dale‏ ودره الشبهات. . . الخ. 

- المرحلة الثانية: سین يتجسد التيار فى «حماعة منتظمة».. ومن مهامها عندئذ بعد 
الدعوة البناء الجماعي. ١‏ 

- الرحلة الثالثة: حين تستوي الحماعة فتصبح «حرکة! فاعلة في المجتمع . ity‏ 
تبرز لها حاجات وأولويات إصلاحية وسیاسية . 

- مرحلة التمکن والاستخلاف: حين تتولى الحركة «قیادةا الجتمع وتنتصيافي 
مواقع السلطان.. ويحق عليها ‏ آنئذ ‏ أن ea‏ مهمات العمل العام الصالح إنفاذاً 
لشروعات التطهير والتحرير والتغيير نحر التي هي أقوم bye‏ وأصلح دنياً». 

بطرح منظرو الحركات الإسلامية السياسية في بعض الأحيان أسئلة صعبة حول 
ضرورة التنظيم بين المسلمين: فهل يحتاجون إلى حزب يمثل الأمة الاسلامية آم أن الأمة 
الإسلامية هي ذلك الحزب كله؟ ويقف السيد محمد حسين فضل الله متسائلاً: كيف 
يتحرك خط التغيير في حركة الإسلام في الواقم؛ وما هو الاطار العملي الذي يتحرك 
العاملون في داخله؟ ويجيب بعلامات استفهام أخرى» حين يقول عن هذا الإطار: ١هل‏ 


(۱6) انظر محمد عمارة في! ابراهيم البيرمي غائم [وآخرون]؛ «ندرة المستقبل العري: التيارات 
الإسلامية وقضية الديمقراطية : الناتشات أعد ورقة العمل سيف الدين عبد الفتاح اسماعيل؛ أدار الحوار 
sal‏ صدقي الدجاني؛ أعد تقرير الددوة محمد صفي الدين خربوشء المستقبل العري» السنة ١٠ء‏ العدد 
۰ (نیسان/ ابریل ۰6۱۹۹۳ ص ۰۱۰۲ ١‏ 

)0\( حسن التراي» «أولريات التیار الاسلامي WOU‏ عقود قادمة»» منبر الشرق» العدد ۱ (آذار/ 
مارس ۰0۱۹۹۲ ص ۱۷. 


هو الحزب الذي تخضع فيه اطرکات لتعليمات غددق وتنظيم دقيق)» ودرجات ci glans‏ 
bbs,‏ مرحلية متدرجة في عملية الدعوةء وفي انطلاقة التغيير الراقعي السياسي 
والاقتصادي والاجتماعي؛ فيطبع الأفراد بطابعه المیز» فلا يتحركون إلا من خلاله» كما 
يؤطر شخصية الأمة بإطار شخصيته؟ أر هو الأمة التي تمثل الساحة الواسعة لحركة 
التغيير» من خلال حركة الإسلام في وجداما الفكري والشعوري› وذلك في نطاق 
الأمواج البشرية» التي تتدافع وتندفع» لتكون التيار الذي يجرف old‏ كل التيارات 
الأخرى» بكل قوته واندفاعه؟ وبالتالي» هل [هو] حزب الأمة أو أمة OMI A‏ 
وهذا يفسر ظهور أحزاب مثل «حزب الاخوان السلمین!؛ واحزب التحریر»؛ واحزب 
الدعوة الاسلامیة! وغیرها من الحركات التی أخذت صفة الحزب أو النظمة. من جهة 
آخری» ظهرت فكرة «حزب الله» کمقابل لفكرة التنظیم الحزبي. 

ويواجه الباحث الوضوعي إشكالية تصنیف حرکات الاسلام السياسي بسبب فكرة 
الشمول أو التذویب - إن صح التعبیر - للشعب النظم أو التحزب في الجتمع (بحسب 
الترابي) أو في الأمة (بحسب فضل الله). وبالذات فى فترات صعود الظاهرة الاسلاموية 
وانتشارهاء إذ یصعب. أو یستحیل» تعبین حدرد عضوية أو حجم التضوین أو المتعاطفين 
مع حزب أو جبهة أو تنظیم ما. لذلك یتضح بجلاء أن الاسلامویین على حق حين 
یمیلون إلى استعمال مصطلحات التیار أو الاتجاه الاسلامي» وفي حالة الدقة قد 
یستعملون مفهوم جبهة» ثم إضافتها إلى Sle‏ واسع أيضاء فهناك على سبیل الثال: الجبهة 
الإسلامية القومية في السودان. أو جبهة العمل الاسلامي في الاردن أو الجبهة 
الإسلامية للانقاذ الجزائرية. فلفظة القرمية مثلا» على رغم تناقضها مع عالية الإسلام 
الذي يتجاوز القوميات؛ إلا أن الأوضاع السودانية بتعددها الاثني والقومي تحتم الحديث 
عن قومية أي توجه يحاول تجميع كل السودانیین. ویواجه الباحث السؤال الصعب: على 
أي أسس تختلف التنظيمات الاسلاموية طالما الهدف واحد» وهو قيام الدولة والمجتمع 
الاسلاميين؟ من السهل القول بأنه من الممكن أن تكون وسائل الوصول إلى الهدف 
الواحد ختلفة. ولكن يفترض» عموماًء أن تكرن وسائل فكرة ما من جنسها أو متسقة 
معهاء وبالذات حين يكون هذا الهدف نبيلاً ومشحوناً بالقدس؛ وفي المكان الأول له 
أصل إلهي واحد. ولكن هنا يتداخل الزمني - العلماني مع المطلق ‏ الديني» وقد يتغلب 
الأول مع الإصرار على الإبقاء على قدسية التنظيم: BE‏ ورسائل. 

تعرضت الحركات الإسلامية السياسية إلى نقد عنيف بسبب أشكالها التنظيمية» بل 
نلاحظ أن Les‏ من النقد الذاتي من قبل بعض قادة هذه الحركات ومنظريها ينصب على " 
الجوانب التنظيمية» وبالذات ما يعتبر «الازدواجية التنظيمية!» أي سرية وعلنية» أو أحزمة 
ونواة» ثم جناح مدني وآخر عسكري» وتقود هذه الازدواجية إلى وضعية سخطيرة تبمنا في 


)19( محمد حسين فضل الله (العلامة): الحركة الإسلامية. . . موم وقضايا (بیروت: دار الملاك» 
۰))ء ص LUV‏ 
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ببحث علاقة الاسلامريين بالديمقراطية . يقول الباحث الجررشي: ارهي ازدواجية ل بذ 
أن تنعکس آثارها على الفرد وهر يتعامل مع المجتمع حيث يصاب بازدواجية أيضاً في 
lets alls‏ رن أن یکون ديمقراطياً في سلوكه السياسي: كأن يجاري الناس في 
شعارات لا تقرها أصولها التظريةء أو يؤمن بالتعددية الشاملة ويقر في الآن نفسه قتل 
ce‏ ۱ وها ما كان يسميه الاخوان السلمون المصريون: «سرية التنظيم وعلنية 
الدعوةا . ولا پرجع بعضهم التشار الظاهرة الإسلامية السياسية ال فعالية وجوده 
التنظيمات التي تنتسب إل الإسلام» بل يرجع ذلك إلى ظروف tape le‏ أي og‏ 
والتاريخ. Jp.‏ أحد عناصر هذه العنظیمات : ۳ الطاب الإسلامي دليل عا 
الاسلام وعمق Oa oh‏ وی والتاریخ» ولیست Ss‏ على قوة الإسلاميين ooh‏ 
لکياناتبم . ام يستفيدون من آوضاع ‏ یصنعوها و ا ع و 
Pa ee‏ هناك فرق ل المحكم وبين القدرة على الحشد والتعبثة؛ 
نالاأخیر يقوم على تبييج العواطف في أحيان كثيرة وكردوه قعل ارات مثيرة أو في 
مثاسبات معينة . ففي كثير من الأحيان يكفي الحركة أو التنظيم ieee Greener‏ 
قيادة ديناميكية » فالعلاقة التنظيمية عموماً تقرم على الو لاء. والعضو ني التنظیم «کالیت 
في يدي الغاسل!. 


ویمکن إرجاع كل الحركات والتنظيمات الإسلامية السياسية إلى جذور واحدة» 
فالبناء التنظيمي والنطلقات الفكرية لهذه الحركات ترتبط بصلة ما بتراث الشيخ حسن البنا 
(۱۹۰۷ - 1484( والحركة التي أنشأها في الاسماعيلية (مصر) عام ۱۹۲۸ وأعطاها 
اسم de Lens‏ الاخوان المسلمين». أما الجذر الثاني» فقد كان مصدره شبه القارة الهندية 
متمثلاً في الأفكار والآراء التي نشرها أبو الأعلى المودودي (۱۹۰۳ - 2)1918 والذي 
أنشأ بدوره «جماعت إسلامي» الباكستانية في مطلع أربعينيات هذا القرن. ويؤكد 
الاسلامویون هذه الصلة ويعترفون بالتأثير البالغ في حرکاتبم وتنظيماهم. يقول أحد أبرز 
زعماء الحركات الإسلامية فى تحليله تيارات العود: إلى الدین: «فانبشت جاعات في كل 
بلاد الإسلام تنشد إحياء الإيمان بالتزكية والتذكير» أو إشاعة الفقه بالعلم أو الاجتهادء 
أو تنشيط العمل الإسلامي ني pad‏ جوانب الحياة. وكان ذلك أكمل ما كان في دعوة 
الإمام الشهيد oe‏ البنا وحركة الاخوان المسلمين في مصرء وفي دعرة eed‏ أي الأعل 
الودودي وحركة الجماعة الإسلامية فى شبه القارة الهندية. لقد كانتا حركتين استهدفتا 
شامل أهداف الدین وأتمتا وظيفة الارشاد بالبناء الحركي» وأقتا التعبئة بالتربية. وتذاعى 


مع هاتين الدعوتين أثمة وجاعات في بلاد شتى oe‏ 


tase! ۷)‏ » #اطرکة الإسلامية: مستقبلها رهين التغييرات الجذرية»» ص APA‏ 

.٠١ المصدر لفسهء ص‎ CA) 

)14( حسن التراي؛ الحركة الاسلامية في السودان: التطور والكسب والتهج» ط ۲ (الدار البیضاء: 
منشورات الفرقانء ۰۱۹٩۱‏ ص ۰۱۵ 


oy 


هذان التأثيران التاريخيان تكاملا من خلال تطورين مهمین؛ ومن مجموع هذه 
السيرورة يكن فهم التنظيمات as 5 ai he ae eee‏ كت آثر 
ا كان هلا العتاف سور al‏ هید امامت الاسلامیة:(۲. 
daa‏ باحث آخر: اتستند كل الحركات Fee‏ فكرية تشكل المرجعية 
النظرية لمارستها. وهي غالياً ما ترجع إلى مصدر أساسي ي يعتبر إنجيلها ومنار طريقها!»؛ 
ويعطي مثال البيان الشيوعي. شم يستطرد د ليورد ما يراه: ابمثاية oly)‏ عمل) ASH‏ 
الأصرلية› وهو كتاب معام في الطريق لسيد قطب باعتباره مرجعاً أساسياً للممارسة 
العملية المؤطرة للفعل السياسي للحركات الأصولية في مصرء بل وفي العام Oia‏ 
LT‏ التأثير الثاني» فقد جاء بعد انتصار الثورة الإيرانية التى أعطت الحركات الإسلامية 
السياسية Sul‏ ودفعة معنوية في إمكانية الوصول إلى السلطة؛ كما مثلت مصدراً للدعم 
بأشكاله المختلفة ومن خلال «تصدير الثورة الإسلامية». ومن الجدير بالملاحظة هو أن 
الحركات بحكم ميولها الأكثر نحو السياسة لا تعطي قيمة كبيرة للفروق المذهبية بين 
الشيعة والسنة وتفضل اإسلاماً بلا مذاهب». وكان الاسلامويون السودانيون رغم سنينهم 
يبتفون: «ایران في كل مکان". 
سنحاول على ضوء الخلفية السابقة 4 اعطاء صرره ة أو رسم حرو بن لمات 
التي تنتمي إلى الاسلام السياسي بحسب معايير معيئة؛ یمکن إجمالها في: 
۱ - نظرة شمولية الى الإسلام . 
۲ - ماولة الوصول إلى أسلمة الدولة والمجتمع من خلال tate?‏ ا 
0 بك ارك و ومؤسسي بېدف إل تحفيق تلك الغايات 


وفئوية a)‏ وقطاعية. 
aie‏ الاهتمام بالتربية واستخدام الجالات الرسمية وغير الرسمية» مثل المدارس 
والساجد والاندیة واجهرة الا علام . 
سنستعرض بطريقة مسحية كل الحركات بغض النظر عن حجمها وانتشارها وتأثيرهاء 
وذلك برصدها في بعض الاقطار العربية» ثم نرگز في القسم الثاني على حرکات مختارة ذات 
وجود ملموس في مجتمعاتبا من خلال تنظیمها وفكرها وعملها السياسي. 


(۲۰) محمد tal‏ خلف call‏ «الصحرة الاسلامية في مصرء» ورقة تدّمث إلى: احرکات الاسلامية 
الماصرة في الوطن العري (ندرة) مكتبة الستفبلات العربية البديلةء الاتجاهات الاجتماعية والسياسية 
والثقافية (بیروت : مركز دراسات الوحدة العربية» ۰6۱۹۸۷ ص AW‏ 

)11( محمد شكري سلام امعالم في الطریق: بیان من أجل حركة الجهاد»» اشتلاف (الغرب): 
السنة ۰۱ العدد ۲ (ایلول/ سبتمير 2001941 ص 1۷. ١‏ 


or 


۱ - مصر 


كان من الطبيعي أن تكون مصر هي مهد أول حركة اسلامية سياسية في القرن 
العشرین؛ وذلك بسبب الوقع والدور الذي تتمتع به . كما أن الجتمم الصري كان الاکثر 
تعرضاً لتأثيرات التحدیث والتحول الاجتماعی ‏ الاقتصادي والثقافة الغربية مقارنة 
بالجتمعات الاسلامية الأخری. لذلك یمکن القول - كما أسلفنا ‏ إنه عرضة لظروف 
الأزمة التي مهد لظهور احرکات الاصولیق فقد كانت الازمة حیط بمصر منذ منتصف 
القرن التاسع عشرء وتميزت بالتغلغل والانتشار الأرروي؛ اقتصادياً Lilt, pace‏ مع 
ازدياد هيمنة القوى الأوروبية وتسابقها الاستعماري في مصر باعتبارها رأس الرمح أو قاعدة 
الانطلاق نحو افريقيا وابلزيرة العربية وغربي آسياء كذلك السيطرة على مرات ومواقع مائية 
مهمة على البحر الأبيض التوسط والبحر الأحمر. يضاف إلى هذا العامل الخارجي تواطؤ أسرة 
محمد علي مع القوى الأجنبية وتسهيل مهمتهاء على رغم محاولات محمد علي التحديثية 
المستقلة» ولكن التجربة انتهت إلى تبعية ومديونية سلبتا مصر استقلالها الحقيقي. فقد اقتلمت 
ud‏ محمد على التتحديثية بعض الفعات الاجتماعية في اطواضر بالذات من أوضاعها 
وانتماءاتها الاجتماعية السابقة من دون أن تغرسها في بديل اجتماعي - اقتصادي وفكري 
جديد. وهذه هي بداية أزمة التغيير والتحول» كذلك العجز السياسي في مواجهة القرى 
الخارجية؛ وفي كسب وخلق قوى وطنية قادرة على قيادة البلاد وانتهت الحقبة بالضربة 
الرئيسية على استقلال مصر (۱۸۸۲). وكانت هذه مقدمات ظهور حركات راديكالية ووطنية 
ناضجة نضوج الأزمة الاقتصادية ‏ الاجتماعية مع غياب قوى سياسية وفكرية قادرة على 
القيادة. وتجلى رد الفعل تجاه هذه الأوضاع في البداية في تیارین : الأول الذي تمثله الوطنية 
المصرية كما ظهرت في ثورة عرابي (۱۸۸۱) ضد النديوي وحلفائه الأوروبيين» ثم استمر 
النضال الذي قاده مصطفى كامل ومحمد فريد وسعد زغلول ضد البريطانيين» والتيار الثاني 
الذي تمثله الإصلاحية الإسلامية. وقد وجدت ردود الفعل هذه الوطنية والدينية س تربة 
حخصبة ومئاسية خلال تلك الفترة؛ وشهدت معالم الصراع بين مثلث المواجهة الذي ضم: 
الملك والبريطانيين والحركة الوطنية التي قادها حزب الوفد في ما بعدء مع ملاحظة أن 
is 31‏ الجماهيرية أظهرت عدداً من الأحزاب عقب ثورة ۱۹۱۹ . ولقد تميزت هذه الفترة» 
وحتى تموز/يوليو ۰۱۹۵۲ يبروز حزب الوفد وحركة الاسوان المسلمين» ويمكن اعتبار 
ذلك امتداداً للتطورات التي تعيشها البلاد من بدايات القرن التاسع SP he‏ 


)11( لزید من التفاصیل» انظر: طارق البشري؛ الحركة السياسية في مصرء ۱۹4۵ - ۱۹۵۲: 
مراجعة وتفدیم جدید. ط ۲ (القاهرة: دار الشررق؛ ۱۹۸۳)؛ رفعت سید أحد» الدین والدولة والثورة 
(القاهرة: الدار الشرقية. ۱0۱۹۸۹ محمد ضريف› الإسلام السياسي في الوطن العري» ط ۲ (الرباط: 
منشورات المجلة المغربية لعلم الاجتماع السياسي؛ مطبعة المعارف الجديدة» ۱۱۹۹۲ Dekmejian, Islam‏ 
in Revolution: Fundamentalism in the Arab World, and Richard P. Mitchell, The Society of the‏ 

Muslim Brothers, Middle Eastern Monographs; no. 9 (London: Oxford University Press, 1969). 


o£ 


يقسم عبد الملك فترة التطور التاريخي هذه إلى مرحلتين» تفصل Legis‏ الحرب 
العالمية الثانية (۱۹۳۹ - ۱۹4۵) التي يعتبرها مؤشراً:على الأزمة العالية للنظام الامبريالي. 
وكانت القضية الرئيسية في الرحلة الأولى التي تمتد من القرن التاسع عشر هي تأكيد انبثاق 
طبقات وفئات اجتماعية علية انتقلت من اقطاعية شرعية إلى رأسمالية متخلفة ذات Kase‏ 
زراعية. ومن هنا كان میلاد البرجوازية الحلية التي قادت النضال ضد الاحتلال وحققت 
الاستقلال السياسي. ولكن قاعدة هذا النضال كانت الجماهير المؤلفة من الفلاحين 
والعمال وصغار الحرفيين وصغار التجار ومثقفي الدن والاریاف» لذلك كانت للمرحلة 
الثانية مطالب أكثر من الاستقلال» وهي وصرل هذه الفئات والطبقات الاجتماعية إلى 
إمكانات وطاقات الوطن الادية والثقافية على wee‏ . ويستنتج أن تطورات 
المرحلتين أوصلت إلى نشوء تيارين فكريين كبيرين هما: الأصولية الإسلامية؛ والعصرية 
UL abl‏ ويرى أن الأساس الثقافي العام لهذا التيار الديني يدف إلى «|حیاء عظمة 
الماضي بتشكيل الرصيد التاريخي ؛ بيحيث ینسجم وحاجات العصور الحديثة التي لا يمكن 
تلافيها dey OM Ub‏ رغم التحفظ على تسمية التيار الثاني» فقد كان محاولة وطنية 
دلق مجتمع يشبه أوروياء ولکنه يلتقي في 00 التيار الأول مع عدم تركيزه على 
الدور الحاسم للدين. ٠‏ وفي السياق» يحاول دياب أن پلخص مظاهر تلك Rah!‏ المتأزمة في 
جملة وقائع: «وشهدت الفترة ما بين الحربين تعطيل الدستور وانتهاکه» وقيام أحزاب 
وحكومات الأقلية» وتزييف الانتخابات وامتداد الأحكام العرفية فترات طويلة» وتفاقم 
الأزمة الاقتصادية» ومصادرة حق الطبقة العاملة في ا تنظيماتهاء وحرمان القوى 
التقدمية من حق التواجد في الساحة السياسية ومصادرة صحفها ومطبوعاتبا. وهو ما 
بدأت به حكومة سعد زغلول حين حلت آول حزب شيوعي في مارس ۹0۱۹۲۳ . 
وهذا يعني at‏ البدائل السياسية والفكرية لواجهة الأزمة لم تكن كثيرة زمتاحةء مما هيأ 
الظروف للتيار الديني الذي لا يمثل خطراً جذرياً وقوياً على استمرار الأمر الراقع 


صاحبت هذه التحولات الاجتماعية والاقتصادية العميقة» تغييرات أخرى سياسية 
وفكرية ساعدت على ظهور حركة الاخران المسلمين. فقد كان إلغاء الخلافة العثمانية فى 
تركيا عام ۱۹۲۶؛ وعلى رغم عدم الاتفاق حول مشروعية الخلافة العشمانية بين المسلمين 
أنفسهم» ومع أن تركيا صارت بالفعل «رجل آوروبا الریض! إلا أن الالغاء كان صدمة 
قاسية للمسلمين. فالخلافة رمز روحي لوحدة السلمین؛ حتی وان لم 7 تستوفب الشروط 
الدينية . وفي المؤتمر الخاص بدراسة مسألة الخلافة الذي انعقد في أيار/ مايو ۱٩۲۲‏ في 
مصرء كان الرأي السائد یقرل: «إن الخلافة المستجمعة لشروطها المبينة في تقرير اللجنة 


yl ۲۳(‏ عبد الملك» الفكر العربي في معركة Lagi‏ إعداد بدر 0 عرودكي YL ١‏ (بيروت: 
دار الاداب» «(AYA‏ ص ۳ YE.‏ وا۲ YY.‏ 


(۲6) محمد حافظ دیاب سيد قطب: الخطاب والأيديولوجياء ط ۲ (بیروت: دار الطليعة, 
۸ ص ۳۵. 
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العلمية والتي من أهمها الدفاع عن حوزة الدين في جميع بلاد المسلمين وتنفيذ أحكام 
الشريعة الغراء فيهاء لا يمكن تحققها بالنسبة إلى الحالة التي عليها المسلمون MOY‏ خاصة 
وقد قامت الخلافة الشرعية في أصلها على وحدة المسلمين وئوتبم كما حدث في صدر 
الاسلام» رلکن الا خعلاف والفرقة يجعلان من الصعب تحقق الخلافة بحسب الشريعة 
رخضرع جميع السلمین لحاكم Poly‏ ولکن إلغاء BOLI‏ آعطی فرصة مثالية للتعبئة 
وحشد اشماهیر على آساس اخطر على الاسلام من قبل MAY‏ والعلمانية. وایدیرلوجیا 
الشعور بالفطر يستغلها الدعاة والحركيون في الإسلام السياسي بطريقة جيدة فى العمل 
السياسي. فمن المعروف أن تركيا الكمالية؛ أو كمال أتاتورك لم يلغ الدين أ و حاربه: ابل 
فصله عبن ees‏ العامة cul‏ لشعائره القيام » وضرب من رام التوسل به للسياسة 
abl,‏ ولإقامة سلطات ثقافية واجتماعية تتقص من سيادة الدولة وتعمل على clglst‏ 
فكان في إبعاد UL!‏ ومتعلقاتها ‏ المؤسسة الديئية ‏ عن مجال التشريع عصرنة له في 
زمان لا part‏ الغيب والمفاهيم اللاتاريخية في القانون» خصوصاً في عصر سريع 
التحول» جدید الوجهة التاريخيةا". ولكن هذا لم يمنع الحديث عن الدعوة لمواجهة 
«الموجة SLAY)‏ وشهدت هذه الفترة معارك فكرية شرسة وصلت إلى حد التكفير 
والابترازء مثل الموقف من كتاب ab‏ حسين فى الشعر الجاهل» وكتاب علي عبد الرازق 
الوسلام وأصول الحكم . ١‏ : 


كان حزب الوفد هر القوة الشعبية المؤهلة لقيادة تلك الرحلة لولا بيئة الأزمة التي 
أجبرت الجماهير على البحث عن ملاذ ديني» ولكن مواقف حزب الوفد أظهرت اتجاهات 
وطنية Lely‏ بعضهم علمانية المدحى. فبالنسبة إلى مسألة الخلافة»فقد أيدها «في بداياتها 
عندما ولدت بعيدة عن أمور السياسة» وانحصرت في نطاق الرمز الديني من خلال الهيئة 
الدينية العلياء ولكنه اضطر إلى رفضها عندما تحولت إلى وسيلة لتقليص الدور الشعبي 
والسياسي الذي يشوم به الوفد في إطار صراعه ضد الملك والانجايزه"". ويظهر التوجه 
«العلماني»» زب الوفد في شعاره المعروف: الدين لله والوطن للجميع. ويذكر أحد 
الباحثين ثلاثة مؤشرات تدل على التوجهات العلمانية لحزب الوفد: أولها تركيبة قيادة 
الوفد التي ضمت مسلمين وأقباطاً مثل مكرم عبید» وسميت ثورة ١519‏ بثورة الهلال 
والصليب . والمؤشر Jul‏ الطابع العلماني لدستور ۱۹۲۳ الذي كان جهد حزب الوفد» 
رالژشر الثالث: هو إعجاب الرفديين بالنموذج الكمالي في ترک .ركان اناف fale‏ 


)19( وجيه کوثراني؛ «رشید رضا والدولة العثمانية ومسألة اللافة : الفقيه والسلطة»» الوحدة» السنة 
٤‏ العددان EY. EV‏ (تموز/ يوليو . آب/ أغسطس ۱۹۸۸) ص ۱۳۶ وما بعدها, 

۹۹۲ عزیز العظمةء العلمالية من منظور تلف (بیروث : مركز دراسات الوحدة العربية»‎ (VV) 
۰۱۶۰ ص‎ 

(۲۷) سيد «al‏ الدين والدولة والثورة, ص ۰۱۳ 

= وفي ۱۶ حزیران/ بونیو ۱۹۳۲ أبدى‎ ."١ ضریف. الإسلام السياسي في الوطن العری» ص‎ (TA) 
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بين الوفد والاخوان خلال الثلاثينيات وما بعدها. رظهرت حركة الاخوان المسلمين 
باعتبار' الحاجة إلى نظام اجتماعي لا يقوم على تقليد الغرب» بل يستمد شرعيته من العودة 
إلى الاسلام وأن يكون نظاماً إلهياًء وليس وضعياً. وهذه أهم الفوارق مع AS EL‏ 
الشعبية الأخرى» يضاف إلى ذلك شخصية مؤسس الحركة الشيخ حسن البناء كذلك 
القدرات التنظيمية والانتشار في المجتمع التي أظهرتها الحركة بسبب الظروف المؤاتية . 


يمكن القول بأن الفترة المتدة من الحرب العالية الأولى كانت مرحلة.صعبة 
وعاصفة فى تغیراتبا وأحداثهاء وفى الوقت نفسه شهدت فراغاً وغیاباً لقوى قادرة عل 
فهم ظروف تلك الحقيقة التاريمية» وبالتالي الوصول إلى ردود الفعل الصحيحة لمواجهة 
التحديات ونقل الجماهير والأوطان إلى مرحلة جديدة في التاريخ تميزت بالعنافس 
الاستعماري والتوسع الرأسمالي وتغلغل الرأسمالية في مجتمعات تقليدية عرفت قدراً من 
الاستقرار والرکود؛ لذلك اهتزت بفعل التغييرات المتتالية. وكان بحث الجماهير عن فكرة 
شاملة تقدم لها أمل الانقاذ ليس فقط سياسياًء بل وهذا مر الأهم؛ روا (lal eye‏ 
ue‏ وإن لم يكن عقلانياً وعلمياً. ٠‏ فهي تريد الأمان والأمل كامتداد لاستقرارها' السايق , 
وكانت الحاجة ماسة إلى تنظيم يجمع بين الدين والسياسةء لان كثيراً من القضايا أخذت 
طابعاً دينياً - على الأقل في مظهرها الخارجي للصراع مثل مسألة BL‏ ب فأصبح الدين 
تدريجياً رؤية وأداة أو وسيلة لتجمیع الجماهير. فالدين يعد أحد الصيغ اسماهيرية للرعي 
الاجتماعي» ويرى بعض الباحثين: «وفي فترات تاريخية معينة» وفي مناطق معينة من 
الما فإن هذه الصيغة من الوعي تسود بشکل واضح في أوساط الجماهيرء وتسيطر 
بالكامل في بعض الأحيان على صيغ أخرى من الوعي الاجتماعي . ولذلك فإن الدين 
يمجمع قطاعات عريضة من اع ويمكن أن يجمع الدين والحركات 
الاجتماعية - السياسية الجماهير نفسهاء وبالتالي يستخدم أو يوظف الدين في السياسة . 


كانت الظروف ناضجة لظهور تنظيم سياسي - ديني يرضي عواطف الجماهير 
ويعدها بخلاص روحي وبحلول شاملة لمشكلات السياسة والاقتصاد والمجتمع . وهنا 
ie‏ حركة الاخوان المسلمين في آذار/ مارس ۱۹۲۸ كتنظيم أقرب إلى الهيئات الأهلية 
أو ch hl‏ خاصة وقد أعقبت في ذلك جمعية الشبان المسلمين التي أسست في کانون 
الأول/دیسمبر ۰۱۹۲۷ وهذه الأخيرة بدورها قدت سمعية الشبان المسيحيين التي أنشئت 
في کانون الثاني/ بنایر ۱۹۳۲ بغرض القيام بمهام دينية تقتصر على الشؤون الثقافية 
والرياضية وعدم التعرض للمنازعات السياسية» وذلك بحسب الادة الرابعة من القانون 


زعيم الوفد مصطنی النساس في تصریح لوكالة الأخبار الأناضولية اعجابه - بلا تحفظ - بعبقرية كمال 
آتاتورك الذي صاع ترکیا الجديدة» ليس العبقرية العسكرية نقط ولکن تفهمه لعنی الدولة RAL‏ بحسب 
قول النحاس. 

)2 ميران مشیدلرف الدين في العام الیرم Lay‏ حال السيد (القاهرة: دار العالم الجديد» 
۰) ص NE‏ 


لاه 


الأساسي Leah‏ الشبان المسلمين التي تقول: «تعمل الجمعية على توثيق الصلات والروابط 

بين الشعوب الإسلامية وعلى الدفاع عن حقوقها ومصالحها كلما استطاعت إل ذلك 
ee‏ ولا تتعرض الجمعية للمنازعات السياسية بأي Le‏ وهذا ما حعل آحد 
الباحثين جشب تاريخ الحركة إلى مرحلتين أساسيتين ومراحل ثانوية كما TUL‏ 


١‏ العهد الملكي  ١478(‏ ۱۹۵۲) ومرت جاعة الاخوان المسلمين في ظله بثلاث 
مراحل : 


- مرحلة التأسیس ۱۹۲۸ ۔ ۰۱۹۳۷ 


- مرحلة التسيس ۱۹۳۸ - ۰۱۹۶۸ 


- مرحلة إعادة البناء ۱۹4٩‏ - ۰۱۹۵۲ 


؟ ‏ العهد الجمهرري ويقسم ال ee‏ الناصرية de My‏ الساداتیة. ولکن بعضهم 

يقسم الحركة إلى طورين: الطور الأول يبدأ من عام ۸ ال قبيل ارب العالمية الثانية» 
3 الثاني يبدأ من انعقاد المؤتمر الخامس حتی الحل. ومن الحدير بالذكر أن جماعة 
الاخوان السلمین حلت مرتین: الرة الأولى بالامر العسكري رقم ۱۳ الصادر في A‏ کانون 
الارل/ دیسمپر ۸ عقب اغتيال النقراشي LAL‏ رئيس وزراء مصر» والرة الثانية بتاريخ 
0 كانوث الأول/ ديسمبر ١64‏ بتوصية عكمة تن على Spell‏ الفكري 
واحركي یمکن إضافة «المرحلة القطبية؛ أر الاجاهات التي فيل إل العنف والتكفير لأا 
تقسم العالم إلى إسلام وجاهلية» والجاهلية هي أية فترة أو مجتمع لا يحكم بالإسلام 
nae‏ ويقسم بعضهم الحركة إلى مرحلتین : تبدأ الاول من النشأة وحتی عام ۰۱۹۳1 
ثم تبدأ المرحلة الثانية التي تميزت بالمواقف السياسية المعادية للانکلیز بعد إبرام اتفاقية 
١ 5‏ . . كذلك أعطت ثورة فلسطين في العام نفسهء حركة الاضوان المسلمين تأييداً شعبياً 
واضحاء إذ عجزت القرى السياسية المصرية الأخرى بسبب براجها الحدودة» عن 
استیعاب المشاعر القومية والدينية التي نظهرها الجماهير ضد التغلغل الأجنبي في الدول 
العربية والإسلامية. كذلك كان للتوازنات السياسية في مصر أثرها في نمو حركة الاخوان 
المسلمين وانتشارهاء فقد حاولت قوى مختلفة الاستفادة من الحركة في ضرب أحزاب 
أخرى . ويرى بعض الباحثين أن القوى السياسية التصارعة لعبت دوراً مهمأ في ظهور 
الجماعة في فترة ما بعد الحرب» وكانت حركة الاخوان المسلمين هي المنافس الأساسي 
للوفد؛ وبالتالي عقدت الحماعة تحالفات مع القصر وأحزاب الأقليات السياسية» وتعاونت 
مع حكومة صدقي ثم مع علي ماهر. ولكن حزب الوفد تفرق بفضل تأييد بريطانيا له في 


)+( ابراهیم زهرل ol VI‏ السلمون : آوراق تارخية seal‏ : دن د.ت .]۰6 ص ۵. 
(ry)‏ زهمول» الصدر نشسه» ص 0 ۱۳. 
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بعض فترات التنافس(۳۳. 

كان لشخصية ee a‏ البنا ذات الطابع الكارزمي أثرها الراضح في قيام 
الحركة واستمرارهاء وبقى ي الشيخ حسن البنا ‏ حتى بعد اغتياله ‏ رمزاً حياً للحركات 
الشايبة في مصر وخارج مصر. وکانت مدينة الاسماعيلية هي مهد احرکة» حيث بدأ 
البنا الدعوة في التجمعات البشرية خارج المساجد» مثل المقاهي وسرادقات المأتمء dy‏ 
تكن للحركة في البداية أية دعاوى سياسية» ول تحدد شكلاً vase‏ أي هل هي حزب» 
أم طریقت أم cine‏ أم ناد؟ يقول البنا Leb‏ دعوة سلفية وطريقة LL.‏ وحقيقة صرفية 
وهيئة سياسية وجاعة رياضية ورايظة Tat tale‏ وق کة اقتصادية وفكرة اجتماعية: 
say‏ نری أن شمول معنی الاسلام قد أكسب فکرتنا شمولاً. لكل مناحي الاصلاس 
ووجه نشاط الاخوان إلى كل هذه النواحي؛ وهم في الوفت الذي يتجه فيه غیرهم ال 
احية واحدة دون غيرها يتجهون إليها جميعاً ويعلمون أن الإسلام يطالبهم بها جيى». 
وكان لبساطة الدعوة وتنوع المجالات نتائج ايجابية ظهرت سريعاً في قيام شعب للجماعة 
في مدن وبلدان القطر المصري بلغ عددها في البداية حمس عشرة شعبة .ومن الحدير 
بالذکر أن البنا كان ALLS Lely‏ دعوته لذلك تأسست فروع تابعة pal‏ في فلسطین 
وسوريا ولبنان وكان أول الفروع خارج مصر في جيبو . 

كان النشاط الأساسي والرائد للجماعة هو مقاومة التبشير السيحي في مصر الذي 
كانت تقوم به الارساليات المسيحية. واهتمت دعوة الاخوان المسلمين في البداية بنشاطات 
اجتماعية عديدة وإقامة المشروعات. وأسست الجماعة فى الاسماعيلية مسجد الاخوان 
ونادیم ومعهد حراء لتعليم البنين ومدرسة آمهات المؤمتين لتعليم البنات. وقد اسس 
الاخوان مصانع للنسیج والسجاد في * العف الل في كل أنحاء القطر» كما تأسست 
ا ی ". وقد وعى الاخوان مبکراً ضرورة 
الإعلام فقرروا إصدار Ut‏ أسبرعية تسمى جريدة الاخوان المسلمون. رفي منتصف عام 
۳ كذلك صدرت بجريدة يومية» ثم أعقبتها جريدتان: |حداهما الخلود والثانية جريدة 
النذير. ثم انتقل الاهتمام أكثر إلى ميدان التعليم والتربیة» وقد طالب الاخوان بإصلاح 
الأزهر لیقوم بدوره التوقع» ونقدوا الناهج التعليمية؛ ودعوا إلى اعتبار التعليم الديني 
كمادة أساسية في كل المدارس والجامعة. كما تناولت صحيفتهم أوضاع الريف الصري 
رهاجمت سياسة الحكم تجاه الریف» وطالبت بإصلاح حياة الفلاحين الاجتماعية 


(۳۳) هالة مصطفى» الإسلام السياسي في مصر: من حركة الإصلاح إلى جماعات العثف (القاهرة: 
مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالأهرام» ۰۱۹٩۲‏ ص ۸۱ - AY‏ بالإضانة إلى کتابات طارق 
البشري وعفاف لطفي السيد وريتشارد ميتشل. 

(۳۶) حسن البناء مجموعة رسائل الإمام الشهيد حسن البثاء الطبعة الشرعية (الاسكندرية: دار 
الدعوق ۰۱۹۹۰ ص ۱۷۶ - AVVO‏ 
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وإرشادهم في الزراعة۳؟ , 

خلال فترة التأسيس البكرة هذهء أبدى «الاخوان للسلمون» موقفاً معادياً للحزبية 
والأحزاب في مصر. ويقول الشيخ البنا إن الأحزاب السياسية الصرية جميعاً قد وجدت 
5 ظروف خاصة ولدواع أكثرها شخصي لا يسعى للمصلحة العامف ويضيف: «ويعتقد 
الاخران كذلك أن هذه الحربية قد أفسدت على الناس كل مرافق حياتہم» وعطلت 
مصاطهم؛ وأتلفت أخلاقهم» ومزقت روابطهم» وكان لها في حياتهم العامة والخاصة 
أسوأ OMG‏ ولکن «الاخوان السلمین» اهتموا بتنظیم كيانهم بقصد تحقيق أهدافهم 
ذات الطابع التربري والاجتماعي حینذاك - بفعالية وكفاءة» كما قاموا بمحاولة توضیح 
وشرح فكرتهم ودعرنهم في وليقة هقیدتنا التي اعتبرت الیثاق للتنظیم الذي يحدد 
الأهداف» وكذلك شروط العضوية. وقد أكمل المؤتمر الخامس المنعقد عام ۱۹۳۹ معالم 
التشكل الابديولوجي في الرحلة التأسيسية. واهتم «الاخوان السلمون؟ بالتنظيمات 
اللحقة» كفرق الرحلات» رفرق الأخوات. بالإضافة إلى التنظيم المحكم الذي يقرده 
المرشد العام» ثم «هيثة مكتب الارشاد العام؛» واجلس الشورى العام»» وكذلك 
التتسیمات بحسب الناطق والفروع . وکانت هناك درجات dale‏ للعضویة رهي : 
الانضمام العام» رالانضمام العملي» والاتضمام الجهادي . 


يمكن اعتبار عام ۱۹۳۸ والمؤتمر الخامس Le‏ فاصلاً بين مرحلتين في تاريخ 
«الاخوان المسلمين»؛ حیث انعقد المؤمّر بمناسبة مرور عشر سئوات على نشأة الجماعة. 
ويظهر هذا التحول في الرسالة التي وجهها الشيخ حسن البنا إلى الژتغر» وضمن حديثه 
عن شمول معنى الإسلام؛ يقول OL‏ «الاخران السلمین» هيئة سياسية: «لأنبم يطالبرن 
بإصلاح الحكم في الداخل وتعديل صلة الأمم الإسلامية بغيرها من الأمم في الخارج» 
وتربية الشعب على العزة والكرامة والحرص على قرميته إلى أبعد OMe‏ وبدأ «الاخوان 
السلمون» في تغيير مرقفهم من All‏ من خلال نقدهم أشكال الحزبية والأحزاب القائمة 
معتبرين جاعتهم بوتقة يمكن أن ينصهر فيها جميع المسلمين. ويقول الرشد بوضوح: 
اونحن الالء وقد اشتد ساعد الدعوة وصلب عودها وأصبحت تستطيع أن توجه ولا 
ae‏ وأن تؤثر ولا oils‏ ېیب بالکیراء والأعيان والهيئات والأحزاب أن پنضموا إلينا» 
وأن يسلكوا سبیلنا. وأن يعملوا معناء وآن يتركوا هذه المظاهر الفارغة التي لا غناء فيهاء 
ويتووحدوا تحت لواء القرآن العظيم ويستظلوا براية النبي الكريم ومنهاج الإسلام 
PC yall‏ وفي هذا اللقاء فرّق بين اللنهاد الحق والناطئ» وقال جملته الشهيرة: ١وفى‏ 


الوقت الذي يكون فيه منكم ‏ معشر الاخران المسلمين ‏ ثلاثمائة كتيبة قد جهزت كل 


)11( المصدر نفسه» من 4. 

(۷) البتاء المصدر نقسه» ص YOY‏ 
(TA)‏ الصدر نفسه» ص AVE‏ 
(۳۹) الصدر نقسه» ص AVA‏ 


منها نفسها روحياً بالإيمان والعقيدة» وفكرياً بالعلم والثقافة» وجسمياً بالتدريب 
والرياضة» في هذا الوقت طالبوني بأن أخوض بكم et‏ البحار» وأقتحم بكم عنان 
السماء» وأغزو بكم كل عنيد جبار»". 

استطاعت حركة الاخوان المسلمين أن تجذب الكثيرين بسبب هذه النظرة الشاملة» 
وكان أي منتم أو متعاطف مع الحركة يجد فيها ما يرضيه أو يلبي حاجة ما لديه. ورافق 
هذا تنظيم متشعب وشامل أيضاً. كذلك استطاعت الحركة أن تضم شخصيات متميزة 
أمثال حسن الهضيبي وعبد القادر عودة وسيد قطب وغيرهم. واستمرت الحركة في إقامة 
الشروعات إلى جانب الشعب» فأقامت مصانم للنسيج والسجاد واتجهت إلى تأسيس 
الشركات» مثل شركة المعاملات الإسلامية. وأسسوا شركة الاخوان للغزل والنسیج؛ 
وشركة الأشغال الهندسية» فى الاسكندرية» وشركة المطبعة الإسلامية» ومن خلالها 
تمکنوا من إضدان الصسحف والجلات؛ راهان شرکة الاعلانات العربية. آما فی Caled‏ 
الاجتماعية» فتد أقبلوا على إنشاء الستشفیات والدارس من کل OP QAM‏ وقبل قرار 
حل الجماعة في Sle‏ عام ۱۹4۸ واغتیال الشیخ حسن البنا في شباط/ فبرایر ۰۱۹4٩‏ 
كانت OLS VI) dele‏ السلمین» قد انتشرت فى مصرء حتی اعتبرها بعض الباحثين دولة 
داخل الدولة. فقد كان هناك المركز العام للاخوان المسلمين تسانده أكثر من ألفي شعبة 


في أنحاء القاهرة والأقاليم» وما يقارب هذا العدد من جمعيات البر والخدمة الاجتماعية 
للاخوان المسلمين» وفي الكثير منها مستوصفات ومدارس ونوادٍ رياضية. والأهم من 
ذلك مجموعات من الفدائیین تحارب في فلسطين» وامتد نشاطها إلى المحيط العربي فى 
فلسطين وسوريا والأردن والسودان ولبتانء بل وساعدت في التخطيط للثورة ضد الإمام 
يحيى حميد الدين عام ۱۹4۸ في اليمن"“» وتأسست لهم فروع في اريتريا والمغرب. 
ويرجع هذا الانتشار الواسع إلى الطلاب الذين كانوا يدرسون في مصر وتأثروا بالجماعة 
وحملوا معهم أفكار «الاخوان المسلمين» إلى مناطق وصلت إلى إيران وباكستان وأفغانستان» 
وقد آختهم بعض الجماعات الإسلامية في تلك البلاد» ومنها الحزب الإسلامي في 
اندونيسياء والجماعة الإسلامية في باکستان. ويظهر هذا الاهتمام بالدور العالمي في إنشاء 
قسم خاص يجمع المعلومات الخاصة بالعالم الإسلامي» وقد عمل فيه أعضاء فن مختلف 
العا“ . 3 

كان من الطبيعي أن يُدخل هذا الصعود والانتشار السريعان الاخوان المسلمين” فى 
مواجهات مع القوى السياسية الأخرى؛ ومع بریطانیا. وكان «الاخوان المسلمون» من 
جانبهم يسعون إلى استعمال كل الوسائل التي يمكن أن تساعدهم في تحقيق أهدافهم» وم 


(40) المصدر نفسه» ص ۰۱۸۱ 
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يكن «العنف؛ أو الجهاد ‏ كما يسمونه ‏ مستبعداً عن جدول أعمالهم السياسي 
واطبركي» بل هو في قلب النظرة الشمولية للاسلام» إذ يقول الشيخ حسن البنا: 
افالاسلام عقيدة وعبادة» ووطن وجنسية» ودين ودولة» وروحانية وعمل» ومصحف 
fea (ee‏ وللشيخ البنا «رسالة الجهاد؛ حيث فصّل فهم «الاخوان المسلمين» للجهاد؛ 
ريكفي أن نورد خاتمة هذه الرسالة: «أيها الاخوان: إن الأمة التي تحسن صناعة الوت» 
وتعرف كيف وت الموتة الشريفة» يهب لها الله الحياة العزيزة في الدنيا والنعيم الخالد في 
الآخرة. وما الوهم الذي أذلنا إلا حب الدنيا وكراهية الموت» فأعدوا أنفسكم لعمل 
عظيم واحرصوا على الموت ترهب لكم الحياة. واعلسوا أن الرت لا بد منهء رأنه لا 
يكون إلا مرة واحدةء OW‏ جعلتمرها في سبيل الله كان ذلك ربح الدنیا وئواب الاخرة 
1...] فاعملوا للموتة الكريمة تظفروا بالسعادة الكاملة. رزقنا الله وإياكم كرامة 
الاستشهاد في سبيله»** . 


ولأن مفهوم ULI‏ يحتل موقعاً أساسياً في فكر جاعة «الاخران المسلمين!» فقد 
كان من المنطقي أن تكون لديم استعدادات وتکرینات الجهادية! أو عسكرية. وقد تقدم 
المأكرة التفسيرية لقرار حل الجماعة في كانون الأرل/ دیسمبر ١948‏ إشارة من مصادر 
رسمية الى النشاط «اللجهادي' للاخران المسلمين: «وقد اتحذت هذه الجماعة ب فى سبيل 
الوصول إلى أغراضها ‏ طرقاً شتى یسودها طابع العنف» فدربت أفراداً من الشباب 
أطلقت عليهم اسم ال لحوالة وأنشأت مراكز رياضية تقوم بتدريبات عسكرية مستترة وراء 
الرياضة؛ كما أخذت تجمع الأسلحة والقنابل والمفرقعات وتخزنها لتستعملها في الوقت 
الذي تتخيره» وساعدها على ذلك ما كانت تقوم به بعض الهيئات من جمع الأسلحة 
والعتاد بمناسبة قضية فلسطین؛*. لذلك دخلت dele‏ «الاخران المسلمين» فى درامة 
عنف رعنف مضاد مع السلطات المصرية خلال العهدين GSU‏ والجمهرري» وکانت 
أحداث ۵ قمة المواجهة بين الدولة والاخوان المسلمين» أو بالاصح اهاز الخاص أو 
التنظيم السري المسؤول عن اسطوانب العسكرية في العمل. هذا وقد مثلت ALLS‏ سيد 
قطب» وبالذات كتاب معام في الطريق ‏ كما أسلفنا ‏ الخط الفاصل بين منهجين في 
العمل الاسلامي في مصر. ويمكن اعتبار «القطبية» الرشد الفكري لحركات الجهاد 
وجماعات العنف التي تكاثرت في السبعینیات» وحتى الآن. 


لا يمكن لأية خريطة لحركات الإسلام السياسي أن تكتمل من دون تضمين 
الجماعات العنقودية التي أشرنا إليها قبل قلیل وسنكتني بمسح سريع لهذه التنظيمات 
من درن الدخول في التفاصيل» لأسباب عدة من أهمها أن هذه التنظيمات ليست فى 


)££( البناء جموعة رسائل الإمام الشهيد حسن bolt‏ + ص Wy‏ 
(54) الصدر نفسه صن ۰۲۹۱ 
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مستوى الوزن العددي والساهمات الفكرية للجماعة الأم؛ ولكنها تسبب قدراً كبيراً من 
عدم الاستقرار بسبب نشاطها العنیف وقدرتها على شغل الدولة بالجوانب: ٠‏ الأمنية» وما يتبع 
ذلك من توتر في الميدان اي وتعتبر هذه الجماعات تياراً إسلامياً أكثر راديكاليةء 
UY‏ لا تعترف بالدولة أو الجتمع القائمین؛ وتدعو إلى استبدالهما بمجتمع أو دولة 
إسلامية عن طريق العنف فهي AE‏ قطيعة فكرية وحركية مع جماعة «الاخوان المسلمين» 
التي أنشأها الشيخ حسن البناء وحتى في تطورها اللاحق. وتختلف هذه الحركات Lad‏ 
في الخلفيات الاجتماعية لأعضائها مع وجود واضح للمتعلمين والشباب بين صفوفها. 
والفكرة المحورية في ايديولوجية هذه الجماعات هي ضرورة cole‏ وهذا ما جعل بعض 
الباحثين يدرجون كيانات مختلفة تحت اسم تنظيم الجهاد. هذا وقد شهدت مصر علداً 
كبيراً من مثل هذه التنظيمات خلال العقد الماضي» أي في الثمانينيات. وفي فترة سابقة» 
آورد الباحث Ulm‏ تج nd‏ :وعشرين he poe‏ ولکنه في بعض الاحیان پورد 
جمعيات دينية» عل رغم أنها ليست طرقاً صوفية» ولكنها ليست ذات نشاط سياسي 
مباشر. وقد وصف النتين منها فقط el‏ كبيرة العدد» هما «الاخوان السلمون» و«الجماعة 
الإسلامية»؛ وثمان اعتبرها متوسطة الحجمء أما الباقية فقليلة العدد وصغيرة الج" . 


يرى أغلب مؤرخي الحركة الإسلامية الصرية أن نشأة الجماعات الإسلامية 
الراديكالية تبدأ بظهور «جماعة شباب محمد؛ التي اشتهرت باسم «جماعة الفنية العسكرية؛ 
لأا قادت هجوماً على الكلية الفنية العسكرية في نيسان/ ابريل ١91/5‏ حيث كان يعقد 
لقاء للقيادات السياسية بحضور الرئيس المصري أ نور السادات. وكان قائد هذه الجماعة 
هو صالح سرية (مولود في حيفا ۰۱۹۳۳ عاش في العراق ودرس في القاهرة ثم عاد إلى 
الأردن)ء وقد انتمى في بداية حياته إلى «الاخوان السلمین» ثم انضم إلى «حزب التحریر» 
وبعد هزيمة حزيران/ يونيو ۱۹۲۷ التحق بمنظمات فدائية فلسطينية. وفص صالح سرية 
رؤية الجماعة في وثيقة فكرية ضمّها كتيب عنوانه رسالة الإيمان يقع في ۱۰ صفحة. 
وتدور الافکار الرئيسية حول قضايا أساسية ومراقف محددة مثل العداء الشديد للغرب 
حشارياً وسياسياء ثم : تكفير النظم السياسية القائمة بسبب تبعیتها للغرب» كذلك تغلیب 
الجانب الديني في الصراع العربي - الاسرائيلي واعتباره صراعاً بين البهود الم 
هذا وقد تولدت التنظيمات التي تدعو إلى الجهاد الإسلامي وتكفير الدولة أو المجتمع» أو 
(Lads‏ من dele‏ الفنية العسكرية» خاصة بعد 2 قيادات وأعضاء التنظيم as‏ 
Lab‏ قامت uae‏ العناصر الباقية بتکرین تنطیمات آر الا شتراك في تنظیمات تعتبر امتداداً ۱ 
لتلك الأفكار بعد المراجعة أو التطوير. 
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ومن أهم التنظيمات التي ظهرت لتراصل أفكار dele‏ الفنية العسكرية» هي «جاعة 
السلمین» أو «التكفير والهجرة» كما تعارف على تسميتها. وقد شكل شكري مصطفى 
)١1945(‏ هذه الجماعة وأصبح salle‏ از کت سمى نفسه «طه المصطفى شكري ‏ أمير 
آخر الزمان ووارث الأرض ومن doy. ide‏ أفكار هذه الجماعة في كتيب مخطوط 
لشكري مصطفى اسمه التوسمات يحتوي على أفكار أكثر سلفية ومحافظة ويقول بتكفير 
ا مجتمع والدولة els‏ ويعتبر كل المجتمعات الحالية جاهلية وكائرة. لذلك يرى ضرورة 
إقامة دولة الاسلام التي تبنى على تدمير الكافرين وتوريث المؤمنين الأرض ومن عليها. 
وركز على فكرة الهجرة كسئة بين الأنبياء, وذلك بقصد الابتعاد عن المجتمع الکافر ثم 
حاربته . وتظهر أفكار شكري تشدداً واضحاً مقارنة حتى بالجماعات الإسلامية المماثلة» 
فهو يرفضص كل مستحدثات stl‏ العصرية ومنتجات التقانة والعلم باعتبارها متاعا Las‏ 
ويقف موقفاً معادياً للتعليم» ولا يعتبره شرطاً لقيام أمة الحق كما ظهرت في زمن النبي : 
لأن العلم في نظره للعبادة فقط ؛ ويقول: ?9 OAS‏ النبي بيا لا يقرأ ولا سب ») وكان في 
قدرته أن يقرأ ويحسب»ء بل أ مته كلها أمة أمية لا تكتب ولا تحسب. ۰ ولقد تخرجت 
كما هر معلوم من الأمة الأمية خير أمة أخرجت OG at‏ 


يعتبر تنظيم (الخهادا حلقة من بقايا جماعة الفنية ا فقد أفلت أحد أعضاء 
الجماعة سالم الرحال (أردني الجنسية) من القبض بعد فشل عملية الفنية العسكرية وكوّن 
تنظيماً ني الاسكندرية» وبعد ترحيله انتقلت القيادة أو إمارة التنظيم إلى كمال السعيد 
حبیب . Lal‏ التنظیم الآخر بالاسم نفسه فقد شكله محمد عبد السلام فرج في القاهرة ثم 
توحد التنظیمان عام ۱۹۷۹ تحت قيادة فرج» وانضم إليه الرائد عبود عبد اللطيف الزمر 
الذي رضع ibs‏ الاطاحة بالنظام وإقامة اسشلافة . وانتهى الأمر باغتيال الرئیس آنور 
السادات عام ۸۱+ استطاع التنظيم استقطاب قیادات التيار الإسلامي في صعيد مصر» 
والتي كانت تمارس نشاطها من خلال ما عرف باللجماعة الاسلاميت وتم اختیار الشیخ 
عمر عبد الرحمن لوقع فيادي في التنظیم. ویری رفعت السعيد أن القيادة قامت على حور 
ثلاثي: العمل التنظيمي Let)‏ عبد لخادم فرج)» والفکر والافتاء (الشيخ عمر عبد 
الرحمن)» والعمل المسلح (عبود OP Caz‏ وقد خص عبد السلام فرج أفكار التنظيم في 
وثيقة شهيرة تحت عنوان: «الفريضة الخاثبة» ويقصد بذلك الجهاد. el‏ تست 
الجماعة لضربة فوية نتيجة لاغتيال السادات» فقد بقي من القيادة الشيخ عمر عبد الرهن 
وعبود ppl‏ وحدث خلاف بينهما حول الإمارة. وقد احتفظت جموعة الشيخ عمر 
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عبد الرحمن باسم «الجماعة الإسلامية» تمييزاً لجماعة الجهاد التي تزغمها الزمر من دون أن 
يدعي الإمارة. ۱ 


ترى هالة مصطفى أن فترة الثمانينيات تميزت بالانشقاقات وسط الجماعات 
الإسلامية الراديكالية. فبالإضاقة إلى الجماعة الإسلامية بقيادة الشيخ عمر عبد الرهن 
وجماعة الجهاد التى يتزعمها الزمر ويقودها أتباعه غير المعتقلين من دون وجود قيادة 
مركزية» تورد الباحثة has‏ من التنظيمات منها: جاعة ab‏ السماوي (الشهير بعبد الله 
السماری) وجاعة «الناجون من النار»» وهی جاعة منبثقة عن تيار «الترقف رالتبین» 
الذي يضم العدید من الفرق والجماعات» وجاعة آحد يوسف في بني سویف المنشقة عن 
قيادة عمر عبد الرحمن» وجاعة االشوقیین» ذ في الفیرم» وغیرها من التنظیمات التي تفوم 
نتيجة الاختلاف مع الامیر لاسباب شخصية أو قيادية. ونادراً ما تکون هناك خلافات 
فكرية إلا حول مدى التشدد في التكفير وضرورة الجهاد وتوقيته» فهي لا تساهم الآن في 
أية إضافات ديئية فكرية تجديدية سوى وجود الفتاوی المغرقة في محافظتها واربتها مظاهر 
التحدیث والعقلانية والتلویر. 


۲ السودان 

يحتل الدين وضعية محورية في ترکیب ومضمون أغلب الأحزاب الشمالية 
السودانية» كما يحتل الأهمية نفسها في العلاقات بين شطري الوطن: الشمال والجئوب. 
ولكن الدين في السودان له أشكاله وتأثيراته المتباينة وتجسيداته المختلفة» فهناك بالذات ما 
يسم بالإسلام الشعبي الذي يتمثل في انتشار الطرق الصوفية» وامتزاج بعض عناصر 
الثقافات المحلية مع التعاليم الإسلامية» وبالتالي وجود تمارسات ومعتقدات بين المسلمين 
العاديين تتعارض مع الإسلام السني الأصولي أو السلفي. فقد دخل الإسلام إلى السودان 
عن طريق الصوفيين وليس الفقهاء» وحتى في حالة وجود علماء إلا pel‏ حاولوا التوفيق 
بين الإسلام والواقع غير المسلم. كذلك من البداية یمکن «أن نتحدث عن إسلام سوداني 
تاريخي وعن حركة إسلامية سودانية متميزة أثر فيها الواقع الحلي وتحاول باستمرار تأكيد 
تمايزها مح إعطاء مسببات 8 غير تاريخية . وهذا ينفي محاولات الحركة التعاون 
والتنسيق» أو حتى القيادة ضمن أفق إقليمي أو OPH de‏ وعلى رغم دخول الأحزاب 
السودانية التقليدية ميدان 0 معتمدة على الولاءات الدينية» إلا أنه لا يمكن اعتبار 
هذه الأحزاب ضمن حركات الإسلام السياسي» وذلك على ضوء التعريف الذي تقدمه 
هذه ols Al‏ لنفسها ونعتمده نحن كباحثين لتحديد خصائص الحركات الأصولية أو 
الاسلاموية. ففكرة شمولية الإسلام ليست واضحة في ايديولوجية هذه الأحزاب 
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وفکرها. كذلك رژیتها لإقامة دولة إسلامية على رغم رفعها شعارات «الدستور 
الوسلامي! منذ الاستقلال عام 5 . كذلك نظرت محر aS‏ الاسلام السياسي في a‏ 
سلبياً إلى الأحزاب التقليدية ممثلة في «حزب الامةء الذي يعتمد عل طائفة الأنصار» أى ي 
آنصار محمد أحمد الهدي (1845 - ۱۸۸۵) مؤسس الدولة المهدية (۱۸۸۶ - ۰۱۸۹۸ 

والحزب الوطني الاتحادي الذي آصبح الحزب الاتحادي الديمتراطي الذي استند إلى طائفة 
الختمية أو اليرغنية, 


وعلى رغم تغلغل الدين عموماً في السياسة السودانية» لکننا نژرخ ISA‏ الإسلام 
السیاسی فى السودان ببدایات نشاط بعض الطلاب القادمين من مصر متأثرين بحركة 
«الإخران المسلمين» هناك كذلك زيارات بعض عناضر «الاخوان المسلمين» إلى السودان؛ 
' ویرجم ذلك إلى منتصف الاربعینیات. رینض النظر عن أثر «الاشوان السلمین؛ 
المصريين» فقد كان لحركة الإسلام السياسي ف في السودان ظروفها المختلفة في النشأة 
وقضاياها الخاصة لني حددت طريقة تطورها بحسب الأوضاع السودانية. فمن الملاحظ 
أن الحركة ظهرت في أ بج نضال الحركة الوطنية ضد الاستعمارء وكان عليها أن تکون 
جزءاً من هذا النضالء ولكن لأنها بدأت كحركة نخبوية بين الطلاب في العاهد العلياء 
نقد كانت لها أولوية آخری» هي وقف AM‏ الشيرعي وسط الطلاب. ثم تبنت بعد 
الاستقلال شعار الدستور E‏ وحاولت أن تايف الاحزاب الكبيرة حول هذا 
الشعار العام من دوت تفاصيل أو پرنامح ۳ 


ویرجع أحد المؤرخين دخول أرل رافد للحركة إلى السودان إلى عام ١954‏ مع 
زيارة بعض القادمین من مصر الذین دعوا إلى فكرة الاخوان السلمین في حاضرة في 
نادي cca Al‏ وقد تحمس بعض الحاضرين وکونوا رل EL‏ للإخوان السلمین؛ ولکنها 
لم تكن فعالة وماتت في مهدها. وقد تشکلت بعض الاسر الاخوانية عام ١947‏ نتيجة 
إرسال المركز العام للؤخوان المسلمين لاثنين من قادته» آحدهم السكرتير العام عبد الحكيم 
can‏ وانحسر عمل OSM‏ المسلمين لاقتصاره على البيئة الطلابية» فقد كان نفوذ 
ثفتي الختمية والأنصار قوياً بين الجماهير. كذلك عرفت le‏ الأربعينيات قيام حركة 
0 الإسلامي التي lel‏ في اجتماع في آب/ أغسطس ۳ وکانت متأثرة بأفكار 
التحرر والاستقلال والمساواة» وميزت بدعوتها | إلى الأفكار الا شتراكية » لذلك تعرضت 
لنقد شديد من قبل الإسلامريين الآخرين . 
وعلى رغم أن الاسلامويين في السودان قد عارضوا الحكم العسكري في السودان 
سرعان ما تصالوا مع نظام جعفر الدميري العسكري عام ۷ روجد الاسلامويون 
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التبريرات لمشاركتهم في حكم عسكري» ويقارن زعيم الحركة الشيخ حسن الترابي موقفهم 
بما حدث بين يوسف وفرعون» إذ يقول: «وقديماً شارك يوسف عليه السلام في إدارة 
الشؤون العامة لتحقيق مصلحة في رعاية تموين العباد لا تتحقق بالبقاء فى السجن» بینما 
كان قد آثر السجن عل الفتنة الحتومة. فاللبيب من عرف متى تكون مشاركته فتنة عليه 
بغير جدوى لحركة تغيير الجتمع نحو الإسلام فیعتزل» وكيف تکون إصلاحاً للمجتمع 
وتشبيتاً لنفسه OPEL GS‏ وقد استفادت الحركة من هذه العلاقة بالذات فى الميدان 
الاقتصادي والتجاري؛ حيث سمح لها بفتح البنوك الإسلامية وإنشاء الشركات. كذلك 
تمكنت من العمل وسط الطلاب OY‏ التنظيمات الأخری كانت محظورة. وقد ظهر أثر 
تلك الوضعية في نتائج انتخابات ۰۱۹۸۲ حيث جاء حزب الجبهة الإسلامية القومية في 
الرتبة الثالثة بعد الحزبين الكبيرين مباشرة. وللمزة الثانية غيرت الحركة اسمها إلى جبهة 
إسلامية قومية» بحيث تستطيع ضم عناصر متباینة يجمعها فقط توجه إسلامي عامء ول 
تتشدد في شروط العضوية. وفي ۳۰ حزيران/ يرنيو ۱۹۸۹ وصلت «الجبهة الإسلامية 
القومیة" إلى السلطة من خلال انقلاب عسكري وظلت تحکم السودان منذ ذلك اللبين. 


عرفت الساحة السياسية السودانية تنظيمات أخرى يمكن تصنيفها ضمن حركات 
الإسلام السياسي أو الإصلاح الديني» ولكنها لم تنتشر وتتسع مثل اطبهة الإسلامية 
القومية. فقد ظهر حزب التحرير خلال الستینیات» كما ابتعدت مجموعة «الاخوان 
المسلمين» التي يمثلها OVI‏ صادق عبد الله عبد الاجد والحبر نور الدائم والشيخ أبونارو. 
وهناك أفراد أوقفوا نشاطهم بسبب تقلبات التيار الرئيسي الذي يقوده الترابي» ولكنهم 
ظلوا متعاطفين مع الحركة ومؤيدين بطريقة أو أخزى لسياسات الحكومة الحالية التي 
مثلها. وحین نرصد -خريطة حرکات الإسلام السياسي لا يمكن إغفال دور «الجمهوريين» 
الذین مثلهم وصاغ آفکار حرکتهم مود محمد طه (۱۹۰۹ - ۱۹۸۵). وقد آثارت أفكار 
محمود کثیراً من الجدل إلى أن ألقى جعفر النميري القبض عليه بتهمة مساندة الإخران 
السلمین» وخکم عليه بالاعدام في کانون الثاني/ ینایر ۱۹۸۵ بتهمة الردّة. وقد حاول 
حمود محمد ab‏ تطوير فهم الدين من خلال القول بالتدرج في 'وصول Olas‏ الرسالة 
المحمدية وتقسيمه OLY‏ إلى مدنية ومکیة» حيث تمثل كل واحدة درجة ومستوى وتشريعاً 
مختلفين. وعرف عنه وعن أتباعه غزارة الكتابة ey‏ النقاش والحوارء أكثر من الیل إلى 
التنظيم والعمل الحزبي» على رغم مواقفهم من كل القضايا التي مرت بالبلاد والمنطقة. 
لذلك تبعشر الجمهوريون بعد إعدام زعیمهم. dy‏ يتقدم لقيادة الحركة أي شخص 
O° 57‏ وهناك dele Lal‏ أنصار السنة المحمدية» وهي حركة سلفية ذات تأثيرات 


on (0%)‏ الترابي» تجدید الفكر الإسلامي» YL‏ (جدة: الدار السعودية pel‏ والتوزيم» AAV‏ 16 
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وهابية» وكانت في البداية محجمة عن العمل السياسي؛ ولكنها خلال السنوات الأخيرة 
من عام ۱۹۸۹ أصبح لها صوت مسموع في الإدارة والسلطة من خلال أفراد يمثلرنها في 
جهاز الدولة» وبين المجموعة التي قامت ردعمت انقلاب ۳۰ حزيران/ يونير ۱۹۸۹ الذي 
يحكم الآن. وأصبح أنصار السنة جزءاً من صراعات ls‏ کارا بعيدين عنها ملد el‏ 
من نصف فرد. كذلك يع a‏ السودان بكثير من الطرق الصوفية التي كانت Lat‏ بعيدة 
عن السياسة» واكتفت بطقوسها الخاصة. ولكن الرئيس السابق اللميري Ay‏ عمر محمد 
اليب ربطوا هذه التنظيمات الدينية بالسلطة السياسية من خلال الولاءات الشخصية 
واحترام مشايخ هذه الطرق الذين عرفوا طريقهم بسهولة إلى القصر الجمهوري والوزارات 
خلال السنوات الأخيرة SL‏ نظام أيار/ مايو ١979‏ الذي قاده النميري. 


۳ - تونس 

هناك ظروف خاصة بنشأة کل حركة للاسلام السياسي في کل قطرء بالاضافة إلى 
الظررف العامة التی تشمل کل النطقة وتدور حول بيئة الأزمة. ولذلك یمکن القول 
ea ous‏ تیاه و os Gy eG‏ المي لاش لهوو اش کف ره 
بعینه» وفي توقيتها الحدد. هذا وقد اعتبرت عملية التحدیث من أهم التحدیات التي 
ولدت استجابة دينية - سياسية» ومن هذا cae‏ فقد تعرضت تونس لعملية تحدیث 
(جباري ترية. يقول أحد الباحثين التونسیین: «... تنفرد ترنس من ناحية مهاجة النخبة 
التحديثية فيها للإسلام المؤسساتي في شكل مل وتفكيك هياكله التحتية باسم إصلاح 
منهجي للوضع الاجتماعي والثقافي. إنه باسم هذا الإصلاح الجذري يجدر أن نسجل 
تصفية الزیتونة وسل ای ویناء نظام للأحوال الشخصية» وکذلك اندثار الوظائف 
التقليدية للمجلس الشرعي. وحاصل ذلك يعني تفكيك النظام الثقافي القدیم برمته . إن 
هذا الشروع الذي ارتكز على تصميم القيادة السياسية والذي أسهم فيه معظم أصحاب 
الشهادات الحديثة» قد ترافق بموقف بالغ السلبية ومهين إزاء الاسلام OME glial‏ 


فقد تضافرت الأزمة العامة أي الاستعمار والتبعية والدرر الصهيوني مع العوامل 
الداخلية التي تمثلت في العلمنة الرسمية للمجتمع التونسي» ولكن إجراءات السلطة كانت 
ناقصة. فقد فشلت سياستها الافتصادية المتمثلة فى تجربة التعاونيات أو التعاضديات 
ورمزها أحمد بن صالح. وعلى الصعيد السياسي» حاربت الحكومة القوى السياسية النشطة 
كلها من اليمين واليسار لصالح حزب الدولة؛ أي الحزب الاشتراكي الدستوري بقيادة 
بورقيبة بعد أن تغير اسمه السابق» الحزب الحر الدستوري الجديدء في المؤتمر السابع عام 
۶ وعلی رغم كل الشعارات» كان واضحاً أن الدولة البورقيبية لا تملك مشروعا 
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واضحا رمك التطبيق. نعل سبيل الثال» تحرلت سياستها الاقتصادية إلى الليبرالية من 
الاڈ هر اكد كنا قمعت اير مين silly:‏ والطلاب اليساريين. لذلك تركزت القاومة 
في البداية في القوى التقليدية. فقد رفض العلماء التحرلات البورقيبية» وبالذات مجلة 
الأحوال الشخصية. وسياسياً انطلقت حركة صالح بن پرسف من جامع الزيتوثة» 
بالاضافة إلى المحاولة الانقلابية التي قادها الأزهر الشرايطي عام ۰۱۹۲۱ كما تم حظر 
نشاط الحزب الشيوعي في كانون الثاني/ ply‏ ۰۱۹۱۲ ومع Sle‏ الستینیات؛ وبداية 
السیعیئیات» تضافرت آرضاع ie‏ واقلیمبة » وفرضت على النظام تنازلات كثيرة في انجاه 
المصالحة مع التوجهات الاسلامية عموماً. فقد حاول النظام التعامل مع قطاع فعين من 
رجالها نکن هنالك جزء کبیر» وبالذات في آوساط الزيتونة» لم یغفر لبورقيبة ازدراءه 
التعمد للثقافة الاسلامية - العربية بحسب قولهم. والفت السلطة مع شق في الوسط 
الزيتوني Me‏ في شخص الفاضل بن عاشور الذي جخ بين الثقافتين العريية الاسلامية 
والأوروبية”" . ولكن الظروف المتغيرة ة في هذه الفترة ة جاءت كلها ضد الشروع 
البورقيبي. ويقرر أحد الباحثين: «لقد كان مناخ العلمانية البورقيبية إطاراً مناسباً لتكرين 
تيار co‏ السياسي » وذلك عندما ساد جو من خيبة الأمل في أواخر الستينيات» أي 
عندما تلاشت نشوة الاستقلال السياسي . فاصیح الإطار التار ريخي في تونس أكثر من 
أي دولة أخرى يدل على اية ا الأشكال الختلفة للیقین. وکان من نتائج ذلك 
تغل نظا م الحكم ب بطريقة مفاجثة - عن التجرية ذات الاتجاهات الاشتراكية؛ وازدياد 
القلق a‏ علد بعس ی 


استخلت القوى التقليدية تراجعات السلطة» وبدأت فى البحث عن أشكال جديدة 
للعردة بهدف التأثیر في الحياة العامة . وکانت أولى نتائج هذا LA‏ الحديد إنشاء «الجمعية 
القومية للمحانظة على القرآن» التي منحتها السلعلة oe‏ قانونياً عام ١‏ وأشرفت 
عليها في البداية » ولکن تسربت | إليها عناصر جديدة كانت هي مكونات > aS‏ الاسلام 
pled‏ ف بور ر کات يعن لایر df‏ قد نشطت قبل ذلك وبرز من بينها الشيخ 
عبد النتاح مورو والشيخ راشد الغنرشي» والتحق بهم شباب» مثل احميدة النيفر وصلاح 
الدين الجورشىيء وتركز العمل على الساجد والمعاهد. وكانت هذه الخلية الأولى التي 
عملت بطريقة أهل التبليغ: أي الطواف على Gall‏ ودعوة الناس إلى الساجد. وقد بدأ 
النشاط بإنشاء حلقة في جامع سيد يوسف ضمت مجموعة من تلامذة المرحلة النهائية من 
التعليم الثانوي» وهؤلاء انتقلوا في ما بعد إلى التعلیم الجامعي. وبهذه الطريقة انتفل 
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العمل الإسلامي إلى الا الطلابيةء ثم تکاثرت الحلقات حتى شملت العنصر 
النسائي”''2. وقد تعاطفت عناصر من أوساط الزيتونة مع الحركة الجديدة» ومن بين 
هؤلاء الشيخ محمد صالح النيفر الذي O55‏ جمعية الشبان salt‏ في الأربعينيات» كذلك 
الشيخ عبد القادر سلامة الذي وافق على تجدید رخصة إصدار Ale‏ المعرفة لتكون مجلة 
لت وقد لعبت دوراً فكرياً مهمأ في تأطير أفراد الحركة مستقبلاً؛ وكما يقول Jol‏ 
الإسلامويين: «وكانت المجلة من زاوية أخرى منبراً للدعوة استقطب الكثير من الشباب 
إلى الاسلام» ووفر له مادة أساسية للدعوة والتحرك بين زملائهم» ولقد وصل ترزيعها 
في أراخر السبعینیات إلى قرابة الثلاثين ألف نسخة» وهو رقم متاز إذا قارناه بنسب 
توزيع النشريات المماثلة في تونس. أسهمت We‏ المعرفة في تطوير العمل الاسلامي في 
تونس وتوسيع GUT‏ وأبرزت للقائمين عليه ضرورة تطوير أساليب العمل 
وهياكله»". وقد أصبحت الحاجة ماسة ‏ بالنسبة إلى الإسلامويين - لكي ينظموا 
أنفسهم في حزب أو جبهة أو تيار. 


وفي خضم أزمة السلطة تمكنت الحركة من التطرر وتخطي صعويات النشأة والتكرين 
إلى مرحلة متقدمة في الانتشار. وقد dol gal‏ الباحثين al pall‏ المساعدة في: «سياسة 
السبعينيات كتعميق للاتجاهات السابقة بقة للرأسمالية التابعة وما أفرزته من احتداد الصراع 
الاجتماعي وتفانم أزمة القیم» . فقد زادت المديونية وفتعحت البلاد للرساميل الأجنبية 
وتسارعت الواردات مما gal‏ إلى نسبة مرتفعة للعجز التجاري» كما كان للاختیارات 
التبعة عواقب وخيمة على الفلاحة والصناعة؛ ونتج من ذلك فوارق اجتماعية عميقة مع 
ظهرر النزعات الاستهلاكية . وکانت أحداث کانون الثاني/ ینایر ۱۹۷۸ تعبیراً عن عمق 
الازمة الاقتصادية والاجتماعية» وقد ضفطت الحركة النقابية والشعبية على الحكومة التي 
بدت ضعيفة وعاجزة» ومن جانبهم شعر الاسلامویون Ob‏ الخطر الاساسي هو وقرع 
الدولة في أيدي اليسار. وكانوا يعتقدون بأن الإسلام في خطر لأن اليسار یمثل خطراً 
أكبر من الحكومة في pal‏ د من هنا فكر الاسلامویون في أن يملأوا الفراغ» وأن 
يدرأوا خطر اليسار. ا الثانية للحركة بعقد مؤتمر سري في ضاحية منوبة 
غرب تونس العاصمة في عام ۵۹ وفي هذا الوغر ظهر تياران: التيار الأول يعتبر 
الحركة امتداداً لماعة الاخوان المسلمين ويتزعمه راشيد الغنرشي وتیل الفتاح مررو. . أما 
التيار الثاني» فكان يريد الاستقلال عن «الاخوان المسلمين» ويقوده احميدة النيفر وصلاح 
الدين الجررشي وزياد كريشان. وهذا ما سيمشل مستقبلاً تيار الإسلام المستقبلي أو 
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الاسلامیین التقدمیین. ولکن التیار الأول استطاع ان ی ely.‏ 
الغنوشي أميراً للجماعة حسبما اقتضت هيكلة المؤتمر. وهذا التبار هو الذي شکل ما 
عرف ب احركة EVI‏ الاسلامی». أما مجموعة التيار» فقد ابتعدت وکونت جموعة خاصة 
بها عبرت عن نفسها فى ٠١ tLe‏ - ۱۲ التى اعتبرت OLS‏ الإسلاميين التقدميين أو 
المجددين» وهم على يسار الحركة. كذلك شهدت الحركة تيارات أخرى» كانت على يمين 
الحركة وتعمل باستقلال عنهاء وهي قريبة من التيارات المتطرفة التي ظهرت في المشرق 
العربي» مثل «حزب التحریر الاسلامي» واالتکفیر والهجر:» واحاعة ال 

شهدت الفترة التالية حتى نباية عام ۱۹۷۹ شكلاً من التعايش السلمي في العلاقات 
بين الحركة ونظام الحكم» باستثناء بعض الأحداث OPE SU‏ ويرجع ذلك التقارب في 
البداية إلى العداء المشترك لليسار التونسي. لكن قيام الثورة الايرانية؛ بالاضافة إلى التركيز 
المتزايد على الجرانب السياسية فى خطاب الحركة عوضاً من الحوانب الثقافية والأخلاقية» 
عجل بالصدام مع السلطة في الثمانينيات؛ خاصة بعد المؤتمر الذي حول الحركة إلى حزب 
سياسي حمل اسم «الاتجاه الإسلامي» في حزيران/ يونيو ۰۱۹۸۱ ورفضت الحكومة التونسية 
الترخيص للحزب الجديد؛ ترافق ذلك مع أعمال عنف قام بها أفراد من «حركة الاتجاه 
الاسلامي» وبالذات داخل الحرم الجامعي وفي مناطق سياحية. وقد شنت الحكومة حملة 
اعتقالات» وت محاكمات لأعداد كبيرة من النشطين ومن أعضاء مكتب القيادة» ولكن 
صدر عفر عام بمناسبة عيد ميلاد الرئيس بورقيبة الثاني والثمانين في آب/ أغسطس 
۶ وحاولت الحركة بعد ذلك الحصول على الشرعية وقت اتصالات مع رئيس 
الوزراء محمد مزالي الذي عرف بمرونته مع الاتجاهات الإسلامية ‏ العربية؛ والذي كان 
رأيه أن إعلان شرعية الحركة «أمر ممكن طالا أا لا تدعي احتكار الإسلام وتتخلی عن 
بعضن OM Ug Uae‏ وبعد إزاحة بورقيبة في تشرين الثاني/ نوفمبر ۱۹۸۷ رحبت الحركة 
بخلفه زين العابدين بن علي» وأبدت رغبتها في إرساء الديمقراطية وحق الاختلاف» 
وأعلنت قبولها بعدد من الوضوعات الختلف حولهاء مثل مدوئة الأحوال الشخصية. 
وصرح الغنرشي بأن قانون منم تعدد الزوجات هو أحد تعبيرات الاجتهاد والتأريلات 
الشروعة للنصوص القدسة""؟. 

وضمن محاولات «حركة الاتجاه الراسلامي؟ في البحث عن الشرعية والتكيف مع 
الظروف الجديدة» اتغذت اسم «حزب النهضة» وأعلمت وزارة الداخلية بذلك في شباط/ 


() ضریف. الاسلام السياسي في الوطن العربي» ص ۰۱1٩‏ 

(10) الهرماسي . الحركة الاسلامية فى تونس» ص ۹۵ AV‏ 

)11( الصدر نفسه» ص ۱۵۷. : 

NAO بررجاء الاسلام السياسي: صوت ابلنوب» ص‎ cw) 

(1A)‏ عبد القادر الزغل» «الاستراتيجية الحديدة لحركة الاتجاه الاسلامي: مناورة أم تعبير عن الثقافة 
السياسية التونسية»٠‏ ورقة قذمت الى : الدين في الجتمم العربي (ندوة) (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
ch alt‏ ۰4۱۹۹۰ ص PEN‏ 


\ 
الا 


فبراير ۰۱۹۸۹ وظن الكثيرون Ob‏ الحزب سيكتسب وضعية عادية مثل غيره من الأحزاب 
السياسية التونسية. ولکن الرئيس زین العابدين بن على أعلن في احتفالات الذكرى الثانية 
لإزاحة بورقيبة رفضه الحاسم قيام «حزب النهضة» باعتباره clap bye‏ على رغم تأكيد 
قادة الحزب بأنه حزب سياسي وليس Las‏ وهكذا تدهورت العلاقات bag‏ بين 
الطرفين» ويرى أحد الباحثين «ان الإسلاميين الترنسيين في علاقتهم بزين العابدين أعادوا 
إنتاج نفس الضوابط التي حکمت العلاقات بين جماعة الاخوان المسلمين وجمال عبد 
الناصر في بداية حکمه » وبذلك أدت حركة الاتجاه الاسلامي ثمن جهلها أو تجاهلها 
نطق المؤسسة OO Sl‏ 1 


۱ الجزائر‎ - ٤ 
يحاول بعض الباحشين إرجاع الاسلام السياسي في الجزائر إلى مراحل تاريخية تعرد‎ 
أو‎ ell إلى جهاد عبد القادر ابحزاثري» أو قبل قرن ونصف. أي في ثلائینیات القرن‎ 
إل «جعية العلماء السلمین الجزائريين» التي تأسست عام ۱۹۳۱ برعاية الشیخ عبد الحميد‎ 
بن بادیس. ولکن مثل هذه النسبة لا تتسق قاماً مع تعريف الاسلام السياسي» وبالتحدید‎ 
في نظرته الشمولية إلى الدينء فهذه الحركات والتنظيمات الوطنية حاولت توظيف الاسلام‎ 
ني الكفاح ضد الاستعمار أو الطالبة بالاصلاح الديني. فصلة ابن باديس بحركات‎ 
الإسلام السياسي الجزائري هي مثل صلة الشيخ محمد عبده بحركة الإخوان المسلمين‎ 
نوعي في طريقة التفكير والتنظيم لسبب وحيد هو اختلاف‎ GERI المصرية؛ أعني: هناك‎ 
الظروف التاريخية ونوع التحديات والظروف. لذلك تعتبر حركات الاسلام السياسي في‎ 
الجزائر تعبیراً عن الأزمة القاصة التى نتجت بسبب فشل الدولة الوطنية بعد حروب‎ 
الاستقلال» وبالتحديد انعدام الديمقراطية وانتشار الفساد مع غياب مشروع واضح أو‎ 
رؤية محددة بديلة لسياسة التجربة والخطأ. فقد وصل بن بلا كما يقول بو جدرة - إلى‎ 
السلطة داخل عربات جیش التحرير الوطنى من الحدود التى يحكمها بومدين» قائد‎ 
الأركان الحربية وقتئذ ووزير الدفاع. وكان انقلاب حزيران/ يونيو ۱۹۲۵ جرد استعادة‎ 
بومدين لنفسه السلطات التي كان قد خولهاء بتننه؛ لبن بلا" . ويخلص إلى القول:‎ 
دما لا جدال فيهء كذلك» أن السلطة الجزائرية» بدءاً من تولي بن بلا وال تولي الشاذلي»‎ 
مروراً بالرحلة الانتقالية الطويلة التي تول السلطة خلالهاء بومدين» قد ساعدت على‎ 
ظهور التشددية» بدعمها للتيار القومي - الديني» تشجيعه وتعویمه» كلما أرادت التضییق‎ 
على يسار جبهة التحرير الوطني وعلى الحزب الشيوعي الجزائري الذي أصبح يسمى حزب‎ 

الطليعة الاشتراکیة»۲۱ , 
Ul‏ مظاهر الأزمة الاقتصادية وانتشار الفساد» فقد تسارعت مع بداية الثمانينيات» 


)14( ضریف؛ الاسلام السياسي في الوطن العري؛ ص 188. 
(۷۰) رشيد بوجدرةء» الفيس تاريخ الدم (مراکش : منشورات تواصلات ۰ ۶ ص ۲۱ + AY‏ 
)۷۹( المصدر Aan‏ 4 من ۱ 


۷ 


ویکتب أحد الباحثين: «كانت الجزائر» بعد وفاة بومدين في عام 2191/4 متجهة نحو 
عباية مرحلة عرفت تنمية صناعية مكثفة تسببت في تقليص للمداخيل الفردية 
وللاستهلاك. ولاحتياجات OPI‏ وانخفضت أسعار النفط من ۳۱ دولاراً عام 
۰۱ إل ۱۲ دولاراً عام ۰۲ وتقلصت عائدات البلاد إلى أقل من النصف» 
وصارت الدولة تشكو من ندرة الوارد. وكان التركيز على الصناعة على حساب القطاع 
الزراعي قد أضرّ اجتماعياً واقتصاديا با لجزائر» ففي الفترة من عام ۱۹١۷‏ وحتى عام 
۸ تم استثمار نحو ۲۲۰ مليار دينار جزائري» وقد بلغت حصة القطاع الصناعي 
والحروقات ۰ بالئة مقابل أقل من ۱۰ all‏ للقطاع الفلاحي. وشهدت البلاد نزوحاً 
واسعاً من الريف إلى الدن. كذلك ارتفعت نسبة العاطلین عن العمل بين الشباب التعلم . 
Ll‏ الفسادء فقد أشار عبد الحميد الابراهيمي؛ رئيس الوزراء الجزائري الأسبق» إل 
8 أعضاء الحزب الحاكم عمولات بلغت نحو ۲۱ مليار دولار على مدار ٠‏ عام 
ي أكبر من حجم المديونية الخارجية OC thal‏ ومن ناحية أخرىء كان للقضية الثقافية 
دور مهم في نمو ظاهرة الاسلام السياسي في ابلزاثر» فقد افتضت عملية التعريب توفير 
عدد كبير من مدرسي اللغة العربية جلبتهم الجزائر من المشرق» وبالذات من مصر. ويرى 
عقن الباحكين أن ollie‏ خلال صراعه مع الاخوان المسلمين ‏ أرسل أعداداً كبيرة 
من الأصوليين بقصد التخلص منهم » وكان أثرهم واضحاً بين الطلبة والتلاميذ في مطلع 
السبعينيات مع «بروز أولى طلائع الشباب الذي يرتدي الجلباب ويطلق اللحى وظهور 
الفتيات الحچبات»۲۹, 
كان الاتجاه الغالب على ايديولوجية الدولة الوطنية هو الانتقائية» لذلك حاولت أن 
تضمن (الإسلام! أو الدين بحسب فهمها ومصاحها في مشروعها وخطاما. فقد حاولت 
الدولة التقريب بين الإسلام والاشتراكية» وشكلت المجلس الإسلامي الأعلى في شباط/ 
فبراير ۰۱۹۲ وقبل ذلك تمت الموافقة عام ١954‏ على «جمعية القيم» التي أصدرت مجلة 
التهذيب الإسلامي وكان رئیسها, الهاشمي التيجاني المتأثر بأفكار الإخوان المسلمين. وتم 
حظر نشاط الجمعية في أيلول/ سبتمبر 57 لاحتجاجها برسالة لعبد الناصر على إعدام 
سيد قطب» وحلت الجمعية في آذار/ مارس ۰۱۹۷۰ وبعد ذلك» أي في عام ۰۱۹۷۱ 
أشرفت ae‏ إصدار مجلة الأصالة لتعبر عن وجهة النظر الرسمية في المجال 
الديني”" . ومن أهم الشخصيات في هذه الفترة عبد اللطيف سلطاني (۱۹۰۲ - ۱1۹۸4) 


(۷۲) علي الكنزء حول الأزمة: ٠‏ دراسات حول الجزائر والعالم العربي (الجزائر: دار بوشان للنشرء 
۰ ) ص ۰1٩‏ 

۰۲۱ الوطن العري (۲۷ نیسان/ ابریل ۰6۱۹۹۰ ص‎ (VT) 

۰۵۸ «الأصرلية فى الجزائر: متی؛ کیف. لاذا؟» دراسات عربيةء السنة‎ cles مصطفی‎ (VE) 
VE العدد ۲ (کانون الأول/ دیسمیر ۰6۱۹۹۱ ص‎ 

(Vo)‏ انظر : بورجا؛ الاسلام السباسي : صوت انرب ص ۲۵۱ ۲۵۸۰ ومد العباسي. 
السلطة والحركة الإسلامية في pitt‏ (القاهرة: دار العارف؛ [د.ت.])» ص ۹۸ - Nee‏ 


۷۳ 


الذي يعتبره بعضهم «الاب الروحي» الحلي للحركة الاسلامية الجزائرية» فقد لعب دوراً 
کبیراً في مهاجمة الاشتراكية » وهر صاحب کتاب الزدكية هي أصل الاشتراكية الذي صدر 
في المغرب عام ۰۱۹۷۶ ویقول فيه بأن الاشتراكية كفرء وأن کل فلاح يستثمر أرضاً 
مؤممة كافر» Oly‏ الصلاة لا تجوز قوق أرض انتزعت من أصحاببها خلافاً لأحكام القرآن. 
ويرى بعضهم أن هذا الكتاب» بالإضافة إلى كتابيه: دناعاً عن الإيمان الإسلامي؛ وسهام 
الإسلام؛ هي دليل عمل الإسلاميين؛ وأدت إلى تحالف كبار ملاك الأراضي مع 
الاسلامیین" ۲ . وظهر Laat‏ الشيخ أحمد سحنون. وجاء GUM‏ الوطني لعام 1977 
کمحاولة لاحتواء هذه الاتجاهات الاسلامية المتنامية» وقدم النظام تنازلات عديدة 
استفادت منها الجموعات الاسلامية. ومع مجيء بن جدید تصاعد التبار الاسلامي نتيجة 
لسیاساته التي اسشتلفت عن الرحلة السابقة والتی سمحت بقدر من حرية التعبیر. 
وحاول بن جديد من البداية كسب ود الاسلامویین فقد سمح للخطباء باستخدام 
الساجد في احدیث » وقرر إذاعة الأذان في الراديو بعد أن كان ممنوعاً. رأعلن عن 
مشروع لاقامة جامعة إسلامية في قسنطينة» وكان يؤكد في خطبه وأحادیثه بأن الإسلام 
هو Slo‏ وعقيدة الجزات ON)‏ 


يرى بعض الژرخین «أن العمل الدعوي المنظم بدأ مع تأسيس أرل مسجد جامعي 
والمثل في مسجد الطلبة في جامعة الجزائر المركزية» في شهر أيلول/ سبتمبر من سنة 
۸ هذا وقد أسس السجد المفكر الإسلامي مالك بن نبي» وأشرف عليه عدد 
من أتباعه الذين انتشروا فى ما بعد داخل التنظيمات الإسلاموية. ولكن يمكن أن نعتبر 
بداية LL‏ هي انطلاقة الحركات الإسلامية الحقيقية والقوية بسبب توجهات بن 
جديد ونجاح الشورة الإيرانية. وكانت أولى الجماعات التي تبلورت هي جماعة التبليغ 
والدعوة. وذلك عام ۰۱۹۷۹ وشهد عام ۱۹۸۲ مواجهات مع الطلاب اليساريين 
ومظاهرات للإسلاميين انتهت بإصدار نداء ۱۲ تشرين الثاني/ نوفمبر ١987‏ والذي يعتبر 
السودة الأرل للمشروع الاسلامي؛ ووقع عليه: عبد اللطیف سلطاني وأحمد سحنون 
وعباس مدني. وفي العام نفسه کون مصطفى بويعل جماعة عرفت باسم «الحركة اجزاثریة 
المسلحة»؛ وقام بمصادمات مع السلطة انتهت بمقتله في شباط/ فبراير ۲۱۹۸۷ . 
وتطورت الأحداث سريعاً بعد اندلاع المظاهرات في تشرین الأول/ اكتوبر ۰۱۹۸۸ 
وانتهت هذه الفترة بتعديل الدستور والسماح بتعدد الأحزاب في صيف 1984. رکان من 
الواضح أن الغلبة في الساحة السياسية كانت للتيارات الاسلامية مع اختلافاتها الظاهرية . 
ووجد الباحثون صعوبة في تصتيف هذه التيارات» فيقول أحد الباحثين: ايتكون الجال 


.15١6 المصدر نفسه» ص‎ ٠ العباسي‎ (vy) 

۰۱۱6 - ۱۱۳ هن‎ cad الصدر‎ (VY) 

.5 دما «الاصرلية في الجزائر: متی. كيف لاذا؟» ص‎ (VA) 
۰۱۲۰ - ۱۱۵ العباسي ۽ الصدر نتسه ص‎ (V4) 


V€ 


الاسلامي الجزائري من أربعة تيارات يصعب تمييزها عن بعضهاء ما عدا إن أحلنا على 
زعامتها ويرجع ذلك إلى الغموض الذي يكتنف الحدود الفاصلة بينها: الجبهة الإسلامية 
للإنقاذ: والارشاد ماس السلفیون السحنونیون تار مالك بن نبی 3 ] اضافة 
لذلك هناك العدید من الجموعات الصغيرة الستقلة فضلاً عن التیارات الاسلامية 
المرجودة داخل الاحزاب القائمة» مما يزيد من تعقيد الصورته(۸۳) ۱ 


موسا 
؟ ‏ الرابطة الإسلامية - سحئون. 
۳ - الجبهة الإسلامية للانقاذ. 


ثم هناك تیار مالك بن نبي يمثله حزب النهضة الجزائرية» والتیار الاسلامي للحركة 
الديمقراطية من أجل الجزائر (بن Oe‏ والتیار الاسلامي جبهة التحریر ری والتکفیر 
والهجرة» ومجموعة بویعی وجاعه التبليغ والدعرة» ثم حزب اش“ ٠‏ رفي السیاق 
نفسه يقرر باحث آخر أن الحرکات تتکون من ثلاث جموعات کبری» وهي: جاعات 
الدعوة السلمية» وجعیات التبليغ والدعوتة واطرکات ذات الصبغة السياسية الواضحة. 
ويقول ob‏ هناك تعايشأً بين مختلف هذه ع ee DRE‏ 
انتمائهم إلى التيارات pul‏ . ويرى Ob‏ الجرة الإسلامية في اطزاثر منذ مظاهرات تشر 
الأول/ اکتوبر ۱۹۸۸ وحتی فرض الصار فى شباط/ فبرایر ۱۹۹۲ تضمنت نحو ۳ 
عشرة منظمة: جعية الارشاد في نباية عام ۰۱۹۸۸ وحركة الجتمم الاسلامي (ماس) 
بقيادة الشيخ محفوظ نحناح والتي أعلنت في آذار/ مارس ۰۱۹۹۱ واطبهة الاسلامية 
للانقاذ (FIS)‏ بزعامة عباس مدني وعلي بلحاج وقد أسست في ۱۸ شباط/ فبرایر ۱۹۸۹ 
واعثرف بها في آیلول/ سبتمبر ۱۹۸۹ وحظرت في شباط/ فبرایر ۰۱۹۹۲ ورابطة الدعرة 
الإسلامية يقردها الشيخ أحمد سحنون في عام ۰۱۹۸۹ وحزب الله في عام ۰ بقيادة 
dle‏ الدين باردي. وأسس يوسف بن خده. رئيس حکومة ۱۹۲۱ المؤقتة» حركة الأمة 
في آذار/ مارس ۰۱۹۹۰ ويقود علي زغدود حزب التجمع العري الاسلامي - أيلرل/ 
سبتمبر ۱۹۹۷ ويقود الإمام عبد الله جاب الله dele‏ النهضة الإسلامية ‏ کانون 
الأول/ دیسمبر ۰۱۹۹۰ ويرأس أحمد حماني جمعية العلماء ‏ آذار/ مارس ۰۱۹۹۱ وفي 
کانون الأول/ دیسمبر ۱۹۹۰ أعلن حفوظ نحناح عن انشاء رابطة اسلامية موسعة تجمح 
بين منظمته والنهضة اب الله وحركة الجزائر السلمة لحمد آهدین. وأخيراً هناك 


(۸۰) محمد الطوزي. «الحركة الاسلامية الجرائرية ء٠‏ آفاق (المغرب)ء العددان ۵۳ - of‏ (آذار/ مارس 
۳ ) ص ۱۱۷ - ۰۱۱۸ 
(۸۱) الصدر نفسه. 


جماعات الطلائع القاتلة أو الأفغان» وهم في حركة التكفير والهجرة”””. 
ثانياً: bus‏ حركات الاسلام السياسي 


في آقطار عربية آخری 

عرف کل الاقطار العربية .من دون استثناء - نشاطاً أو تشكلاً بطريقة أو أخرى 
رات الاسلام السياسي؛ بسبب التأثیرات الثارجية وأوضاع التطور الذاتي. فكل النطقة 
قد تعرض ال التحولات والتغییرات الاجتماعية - الاقتصادیة» كما وصلت إليها رياح 
الرأسمالية الغربية ونتائجها الباشرة أو ESL‏ - بدرجات مختلفة ‏ ولکن لم يبق جزء منها 
منعزلا عن التفلغل أو التبادل الخارجي. ویظل الاسلام السياسي أو الأصولية اللاسلامية 
آلية pus‏ واستجابة لواجهة الواقم المتغير بالعودة إلى المعلوم؛ أي الاضي. وعل رغم أن 
الکثیر من الباحثين یرجم نشأة الاحزاب والتنظیمات الدينية العربية إلى علاقة ما بحركة 
الاخوان السلمین المصرية أو یمیل إلى الحديث عن تنظیم دول یساعد في قيام هذه 
الحركات: إلا أن الظروف التاريخية المتشاءبة ولدت حاجات سياسية ‏ اجتماعية مثيلة 
واستوجبت تبادل الخبرات. ونعيد التول ob‏ الأزمة العامة؛ بالإضافة إلى التطور الذاي 
لكل قطر يتعرض بدوره إلى أزمة خاصة هي الأسباب الحاسمة في ظهرر الحركات 
الاسلامية - السياسية القطرية. ۱ ۱ 


تعرضت سوریا مثل مصر لظروف متقاربة» ولکن النتائج جاءت ختلفة» وكما 
يؤكد أحد مورخی الرحلة المعاصرة» افبعد المد القومي الذي عرفه الوطن العري في 

الستيئيات: وسياسة بتاء الدرلة الرطنية المستقلة» والشروع في وضع خططات 
تدموية Gay‏ إلى بناء اقتصاد وطني منیع؛ والح من التبعية الاقتصادية» وبالتالي الصمرد 
أمام الهيمنة السياسية للقوى الامبريالية يتدهور الوضعء ويتأزم بعد هزيمة حزیران/یونیو 
۷ فتضعف الدولة الرطنية وتفشل المخططات الاقتصادية ويزداد الوضع الداخلي في 
الوطن العري تأزماء فتنفجر انتفاضات اجتماعية مهددة بأكثر من حرب أهلية» وتطفر 
على السطح تكتلات طائفية»"“. فسرريا تختلف كثيراً عن مصر في انعدام التماسك 
والتجانس الائنی والاجتماعی - الا تتصادي ووجرد سلطة مركزية قدیمة» كذلك 
الشضوع الباشر للإدارة العثمانية؛ ما جعل سوریا في حالة انقسامات وتفکك خلال 
الصراع البريطاني والفرنسي حول الامبراطورية العشمانية النهارة. واتسمت العملية السياسية 
في سررياء وبالذات من عام ۱۹4۵ إلى عام ۱۹۷۰ بقدر کبیر من عدم الاستقرار 


(AY)‏ عبد الرحیم لشيشي؛ «صعرد الحركة الاسلامية الراديكالية کقوة في العام العربي: العوامل 
المفسرة والرمانات السياسيةء» GUT‏ العددان ۵۳ - Of‏ (آذار/ مارس ۰۱۹۹۳ ص ٩1‏ - ۰۹۹ 


(AT)‏ الحبيب النحان» «الصحوة الاسلامية في بلاد الشام؛ مثال سورياء» ورقة قذمت ال: 
aL‏ کات الإسلامية المعاصرة في الوطن العربي» ص ۰۱۰۷ 
۷۹ 


والصراعات والانقلابات العسكرية؛ وانتهت الحقبة بسيطرة حزب البعث على حساب 
قوتین» أي الشيرعيين والناصريين المنافسين الأساسيين طزب البعث. وبعد ذلك اجه 
البعشيون نحو الصراع مع حركة الإسلام السياسي في سورياء خاصة وقد برز التناقض 
بين الفكرة القرمية والفكرة الديئية» والذی يمكن إرجاعه إلى الدور العثماني في تشجيع 
تيار الجامعة الإسلامية بقيادة الأفغاني AGE‏ ثم أبو الهدى الصيادي ( ۰ _ 1۹44(« 
مقابل تيار قومي مثله عبد الرحمن کر" ٠‏ رفي تصور حزب البعث السوري» فان 
الوطن العري سيظل سأحة صراع بين «الكواكبية) و(الصیادیها. ويعثير البنا وحركة 
الاخوان المسلمين استمراراً GY‏ الهدى الصيادي» لام يعملرن على ضرب العقل العربي 
من خلال تشجيع الصوفية؛ بالإضافة إلى العمل عا ات الهدف السياسي العربي من 
خلال مناهضة 0 مية البرية والدعوة إلى إقامة الأمة الاسلامیة*. 


بدأت الحركة الإسلامية في سوريا على eres‏ إسلامية ركزت على الدعرة 
الإسلامية والتنظيم الاجتماعي والتوعية الدينية والإرشاد» أي ى تتدخل كثيراً في السياسة 
ومن آبرز ابمعیات: جمعية الغراء التي تأسست في بداية العشرینیات احتجاجا 
لى السياسة التعليمية الجديدة للادارة الاستعماریة» لذلك أنشأت عدداً من الدارس؛ 
جعية الهداية الاسلامية التي تأسست عام ۰ وأقامت علاقة مع جاعة 
الاخوان السلمین في مصر إثر زيارة تام پا عضران من الإخوان إلى کل من فلسطین 
وسوريا ple‏ ۰۱۹۳۵ وجعية التمدن الاسلامي؛ وأسست في الفترة نفسهاء هذا بالاضافة 
إلى جبعيات صغيرة أخرى ذات أهداف متشاببة ندور حول الدفاع عن قيم المجتمع 
الإسلامي والوقرف أمام موجة التغرين ن الزاحفة)** , لذلك تعاونت في ما بینها ول 
تتدخل في السياسة إلا في منتصف الأربعينيات» وذلك Ge‏ لحماعة «الإخوان المسلمين» 
التي el‏ مصطفی السباعي عام ۰۱۹۶ وأصبح مراقباً عاماً للجماعة بعد أن وحد 
التنظيمات 3 كانت قائمة حینذاك» مثل دار الأرقم (حلب 1410)) و«الشبان 
السلمون» (دمشق)» وجمعية الرابطة (حمص)» و«الإخوان السلمون» (حاة)”". وفي عام 


Dekmejian, Jilam' in Revolution: Fundamentalism in the Arab World, pp. 109-112, and (A£) 
ضریف. الاسلام السياسي في الوطن العري» ص ۱۱۲ - ۱۲۳ والذي اعتمد أيضاً على : الاشوان المسلمون:‎ 
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۰۱۱4 الجنحاتي» الصدر تفسه» ص‎ (Ao) 

(AN)‏ ضريف» الصدر نفسه ص ٠١١‏ . وبورد ابلنساني ظهرر الاخران السلمین تحت أسماء أخرى 
مثل «شباب مدا أو 'الشيان المسلمون؟» فقد أسس ابو ee‏ عبد السلام في مص عام ۱۹۳۶ جمعية 
الرابطة الديئية لشباب dat‏ ثم تأسست جمعية الشبان المسلمين في حمص بالإضافة إلى «دار الارقم» في 
حلب (الجنحان» الصدر نفسه: ص .)١١١‏ مصطفی السباعي (۱۹۱۵ - VATE‏ درس في الأزهر وتأثر 
بحسن البنا وشارك في النشاط السياسي وسجن AT‏ من مرة في مصر وسوريا. عمل بالتدريس في سوريا 
ثم انتخب مراقباً عاماً حمعية الاخوان المسلمين عام ۰۱۹60 ثم عمل أستاذاً في الجامعة السررية» وعميداً 
لكلية الشريعة عام ۱۹۵۵. من أشهر كتبه اشتراكية الإسلام. 


۷۷ 


٥٠‏ نشرت الجماعة برناتجها السیاسی بعد أن انتقلت إلى دمشق» وشاركت في 
انتخابات عام ١441‏ كممثلة ؤقائدة للحركات والجمعيات الإسلامية. ولكن انقلاب 
حسني الزعيم في عام ۱۹6۹ أوقف تطور سوريا المدني في جال السياسة لييدأ تدخل 
العسكر المستمر فى توجيه السياسة. وفى البدای أيدت جماعة الأخوان المسلمين حركة 
الجيش وتقدمت بمذكرة» وكانت تأمل في أن تحل مشاكل سورياء ولكنها أصيبت بخيبة 
آمل وتعرضت لقمع العسكريين» ول تعد إلى العمل السياسي العلني إلا بعد سقوط نظام 
الغیشکل فى آذار/ مارس ۱۹۵۶. وقد شاركت في انتخابات ۱۹۵۷. وخلال فترة الوحدة 
تعرضت dele‏ الإخوان المسلمين للاضطهادء لذلك أيدت الانفصال في عام ۰۱۹۲۱ 
' وعادت إلى العمل العلني في ذلك العام الذي اعتزل فيه مصطفی السباعي قيادة الجماعة 
وخلفه عصام العطار» وشاركت في الانتخاباتء وأحرزت عشرة مقاعد» ومثلت في 
حكومة خالد العظم عام ۱۹۱۲ 


استهل حزب البعث العري ‏ الذي استولى على السلطة في آذار/ مارس 19537 ب 
عهده بمواجهة الاخوان المسلمين بنفيه زعيم الجماعة عصام العطار إلى الخارج . وراصل 
الإخوان المسلمون من جانبهم تحدي السلطة؛ وأعلن العصيان الدني في حماة عام ۰۱۹16 
وتراجع العطار - الذي كان يعيش في ألمانيا ‏ وأيد الرئيس الأسدء ولكن هزيمة 1131 
صعدت من مواقف جناح في الحركة بسبب خيبة الأمل وأدت إلى GUAT‏ مجموعة تؤمن 
بالكفاح المسلح أو الجهاد بقيادة مروان حديد من حماق» ونشطت الجموعة في الشمال. 
ويتحدث a>]‏ الباحثین عن بروز جناحين: أحدها معتدل ويضم الأسماء اللامعة من 
رواد حركة الإخوان السلمین؛ ويعيش أغلبهم في السعودية وأقطار الخليج» ويميلون إلى 
العمل السياسي ورفض العنف؛ وجناح حديد الذي تبنى المعارضة المسلحة باسم الجهادء 
ويعمل أعضاؤه في الداخل ويعتزون بأنهم قدموا آلاف الشهداء في سبيل «الثورة 
الإسلاميةاء وضمن هذا احناح جماعة «كتائب محمد» التي تزعمها مروان حديد وبعض 
عناصر حزب التحرير الإسلامي الذي أسسه في حلب عبد الرحمن أبو غدة عام 
۳ . ويبدو أن الغلبة صارت لقيادة مجموعة الجهاد Haat‏ من عام 21415 واختیر 
عدنان سعد الدين أحد قادة الشمال مراقباً عاما» وقد ساعدت الظروف الداخلية» 
بالإضافة إلى الحرب الأهلية اللبئانية» فى هذا التحول. وشهدت ماية السبعينيات 
صدامات دموية بين السلطة وابلهادیین انتهت بهزيمة الأخيرين. ومن نتائج هذه الهزيمة 
تأسيس «الجبهة الإسلامية في سوریا» في تشرين الأول/ اكتوبر ۱۹۸۰ وتكونت من تحالف 
ضم dele‏ العطار وجاعة عدنان سعد الدين» أي الاخوان المسلمين» وبعض العلماء 
ورجال الدين» ومجموعات صغيرة من التنظيمات الإسلامية. وتم اختیار الشيخ محمد أبو 
النصر البيانوني من حلب أميئاً ble‏ للجبهة» مع وجود شخصيات مثل سعيد حوى منظر 


(AY)‏ النحاني» الصدر نفسهء صن ۱۱۷ - ۰۱۲۰ وضریف» الصدر تفسه» ص ات 
(AA)‏ ابلنعاني» الصدر paver‏ ص NYY‏ 


VA 


الحركة في سورياء وعدنان سعد الدين من حماة وصاحب العلاقات الوثيقة مع إخران 
مصر. وظهر واضحاً في إعلان الجبهة وميثاقها الأثر الأيديولوجي للبنا ورشيد رضا 
والسباعي وقطب وحوی › ومع ذلك هناك اختلافات واضحة عن اخوان مصر يسبب 
ظروف سوریا". وقامت «الجيهة؛ بمواصلة عملها العسكري» كما اتضح في أحداث 
آب/ أغسطس ۰۱۹۸۱ وتصاعد في عصيان حماة في شباط/ فبراير ۰۱۹۸۲ وضعفت الجبهة 
الإسلامية نتيجة الخسائر الفادحة خلال عامي ۱۹۸١‏ و۰۱۹۸۲ يضاف إلى ذلك خلافات 
القيادة بين الرافضين للتعاون مع قوى خارجية؛ مثل العراق والاردن وإيران» ويمثلهم 
عدنان عقلة» وبين المصالحين أو المساومين بزعامة عدنان سعد الدين والذين انضموا إلى 
«التحالف الوطني لتحرير سوریا» الذي يسائده الأردن والعراق» والذي يضم حالفاً من 
14 كدر عدار للحكم. وقد أبعد عدنان عقلة عن حركة الاخوان لتستمر 
الانقسامات '. nod‏ 


۲ - الأردن وفلسطين 

حين ننتقل إلى الأرن وفلسطین نجد أن الرقع كان له أثره الواضح في وجود 
وتفاعل تیارات سياسية وفكرية كانت سائدة وفعالة في المنطقة العربیة. وبالنسبة ال 
الأردن» اتسم الکیان السياسي منذ قيامه في مطلع العشريئيات ببشاشة واضحة استوجبت 
توازنات دقيقة وحالفات سياسية وعشائرية تمكن هذا الکیان من الاستمرار من دون 
توترات. ول يكن الدين مستبعداً» ولم يشهد الاردن عملیات تحديث فوقية تصطدم مع 
البناء القبلي العقليدي» لذلك لم تصطدم الحركة الاسلامية السياسية پالسلطة الاردنية في 
البدایات. وکما یکتب أحد الباحثین «۸ يكن لاخوان الاردن تنظیم سري أو جناح 
عسكري» ولا كانت لهم به حاجة. فلا خصومة لهم مع حاکمین یمود نسبهم ال آل 
بيت رسول الله ماز ولا دورهم منازع في مجتمع قبل تقليدي کالجتمع الأردني»". 


یرجم بعض الباحئین بداية تنظیم الاخران ني الأردن إلى العام ۱۹۳۶ نتيجة لقاءات 
مع الاخوان السلمین الصریین وزیارات قام بها بعض القادة الاخوان"۹۳/. ولکن البداية 
الحقيقية والرسمية كانت» بحسب ما نجد في صحيفة الجزيرة عدد ۰۱۰۷6 عام ۰۱۹6۵ 
ما يلي : «قرر مجلس الوزراء العالي في جلسته النعقدة في تاريخ ٩‏ کانون الثاني السماح 


Dekmejian, Islam in Revolution: Fundamentalism in the Arab World, p. 117. (A4) 

)+4( المصدر نشسه» ص ۱۲۲ - ATT‏ 

)٩۱(‏ نيفين عبد المنعم مسعدء «جدلية الاستبعاد والمشاركة: مقارنة بين جبهة الانقاذ الإسلامية في 
الجزائر وجماعة الاخوان المسلمين في الاردن » الستقبل العريء السنة ۰۱۳ العدد ١42‏ (آذار/ مارس 
۱ ) ص COT‏ نقلاً عن : آمنون ASU‏ «الاخوان السلمون»» في : موسی زيد الكيلاني» حرر؛ 
الحركات الاسلامية في الاردن (عمان: دار البشیر» ۰6۱۹۹۰ ص ۱۱۰ ۱ 

(؟4) الوطن العريي VE)‏ نیسان/ ابریل ۰0۱۹۸۹ ص ۲۲. 


۷۹ 


للوجيه اسماعيل بك البلييسي ا السادة عبد اللطیف ابو قورة ابرامیم جامورس » 
راشد دروزة» قاسم الأمعري» وغيرهم) بتأسيس جعية في شرق الأردن تدعى جمعية 
الاخوان السلمین»" ۳. وكانت الجماعة على علاقة جيدة مع السلطةء فقد تم افتتاح 
المركز العام OLED‏ المسلمين تحت رعاية اللك عبد الله وفي مقابلة الملك لعبد اكيم 
عابدین؛ أبدى إعجابه بالحركة وحاجة الأردن إلى جهرد الاخران واقترح تعيين عبد 
الحكيم lads ree‏ في الحكومة الأردنية» وأن ينعم عليه وعلى الشيخ البنا 
ياست الع الجيدة بين الاخوان والملك حسين» وتعتبر علاقتهم 
بالنظام es‏ فقد شاركوا فى الوزارات والمجالس النيابية وساندوا الملك خلال 
أزماته في الخمسینيات› وتلاقت مصالحهم في محارية القوميين واليساريين» وفي مواجهة 
الد الناصري والقومي في المنطقة. وحتى حينما ينشب خلاف حول أمور مثل تطبيق 
الشريعة أو علاقة النظام بالغرب» كذلك حالات التوتر القصوی كما حدث عام 408: 

حين اعتقل المراقب العام الجديد محمد 0 الرهن (الذي انتخب في خاية عام ۱۹۵۳ بعد 
استقالة الحاج عبد اللطيف أبو قورة)؛ على رغم كل ذلك یرقی التحالف الاستراتيجي OY‏ 
«آلیات التشابك بين مصالح الطرفين» وميراث التعارن المشترك في ما بينهماء سرعان ما 
كانا يفضيان بفض الاستئناء والعودة مجدداً إلى الأصلا““. dy‏ تتعرض جاعة الاخوان 
المسلمين في الأردن للحل مثل بقية الأسزاب السياسية عام ۷ لأنها استفادت من 
التسجيل بحسب قانون الجمعيات الخيرية والأندية» فقد تقدمت بطلب لرئاسة الوزراء عام 
۴ باعتبارها خاضعة لهذا القانون. واستمرت جماعة الإخران المسلمين في علاقتها 
الطيبة حتى بعد انتخابات تشرين الثاني/ نوفمبر fe‏ حيث حصلت على ۲ مقعداً من 
۰ مقعدا ويعمل الاسلامريون الآن ضمن إطار أ toy‏ هو جبهة العمل الإسلامي 
الذي حتل «الاخوان السلمون» فيه موقعاً رئیسیاً. 


من جانب آخر» نجد مجموعة اسلامية أخرى هي في تناقض وصراع مستمرین مع 
السلطة الأردنية» وهي «حزب التحریر الاسلامي" الذي أسسه الشیخ تقي الدین النبهاني 
في مدينة القدس عام ۱۹۵۳. ومن البداية رنضت السلطة الترخیص زب العحریر 
الاسلامي على آساس أن الحزب يرغب في الوصول إلى السلطة عن طريق الدين» مما 
يتعارض رالدستور» وحتى حين حاول المؤسسون الحصول على تصريح كجمعية رفض 


(ay)‏ عوني جدوع العبيدي جاعة الاخوان السلمین فى الاردن وفلسطین) ۱۹۵۵ - 1۷م 
صفحات تاريخية (عمان: العبيدي» ۱ ص ۳۷. 

(44) محممود عبد الحليمء الاخوان السلمون: أحداث مدعت التاريخ: رؤية من الداخل 
(الاسكندرية: دار الدعوة [۱۹۷۹])ء ج ۱ م ۰۱۹4۸ ص ۰۳۲۳ TYE‏ آورده العبيدي فى 
الصدر لقسه» ص ۰۳۷ 

)40( مسعدء ااجدلية الاستبعاد والشارکة: مقارنة بين جبهة الانقاذ الإسلامية في الجزائر وجماعة 
الاخران المسلمين في الأردن»» ص LON‏ 


At 


طلبهم Lat‏ باعتباره جرد تحايل» ولكن الحزب عمل بصورة مبرية وبالذات في الناطق 
الريفية والقرى المعزولة. فكان الحزب يدعو إلى إقامة الخلافة الإسلامية وتكفير الدول 
الإسلامية التي لا تطبق الشريعة الإسلامية. وهذه المواقف التطرفة كانت شيا في القمع» 
وا الشيخ النبهاي على مغادرة الاردن وفي البداية استقر في دمشق» ثم نقل مركزه 
إلى بيروت حيث توفي هناك وخلفه عبد القديم e‏ وقد استطاع الحزب 
الانتشار في أغلب البلدان الإسلامية على رغم الملاحقة والتضييق. 


أخذ تطور العمل السياسي الإسلامي في فلسطين جری تلفاً نتيجة الاحتلال 
الصهيوني» فقد سادت الأفكار والتنظيمات القومية والوطنية واليسارية لفترة طويلة على 
رغم أن فلسطين حازت مبكرا على اهتمام الحركة الإسلامية. فقد كان صعود النظم 


القومية عائقاً أمام تطور as tt‏ الاسلامية السياسية» خاصة وقد جعلت هذه النظم قضية 
فلسطین مسألة استراتيجية وأعطتها الاولوية في خطابها وبرناجها المعلنين» مع أن الاخوان 
المسلمين افتتحوا شمبتهم الأولى في القدس عام ۰۱۹6۲ كما أن وفرد الاخوان المسلمين 
عرفت طريقها إلى فلسطين منذ ذلك الوقت وأسست جماعات في عدد من الأماكنء > مثل 
GL‏ وغزة والرملة واللد ونابلس وخان يونس وبثر ابيع والناصرة وعكا وسلوان» ويقال 
إن شعب الاخوان في فلسطين تجاوزت العشرين OMS‏ واستمر فطاع غزة لفترة 
طويلة تحت تأثير كبير من الاخوان المسلمين المصريين» أما الضفة الغربية فقد تشابكت 
علاقاتها مع إخران الأردن. وعندما تأسست منظمة افتح» كان من قيادتها pole‏ كثيرة 
ذات ميول وارتباطات بالإخوان المسلمين» مما قلل من الحاجة إلى قيام تنظيم إخراني 
في المنطقة» ثم اندلاع الثررة الايرانية. وکانت نتيجة هذا الرضع ظهور ما يسمى 
بالتنظيمات الجهادية. ويرى بعض المؤرخين أن «أسرة الجهاد» التي أسسها فريد أبو مخ 
بمعاونة عبد الله درويش» هي أولى هذه التنظیمات» وقد قام بأول عملياته عام ۱۹۷۹ 
ولكن تم ضبطه في عام ۰۱۹۸۱ هناك أيضاً تنظيم «سرایا الجهاد الإسلامي» الذي أعلن 
عن نفسه بعد تنظیم عملية حائط aoe‏ ی الأول/ اکتربر ۰۱۹۸ ولتنظيمات مثل 
جرب pel‏ الإسلامي وجماعة التكفير والهجرة أفراد يعملون لصالحها. ولكن الساحة 
الفلسطيئنية تعرف في الوقت الراهن تنظيمين آساسیین هما: حركة الجهاد الاسلامي بقيادة 
فتحي الغا ۵ وحركة القاومة الإسلامية (حماس) بزعامة الشيخ ياسين. وکلتاها 
ظهرت في Ube‏ السبعينيات» وهما تمزجان بين الإسلام والوطنية» وتختاران العمل 
المسلح» أو كما تقول المادة ۱۳ من میثاق حماس : «تتعارض البادرات وما يسمى بالحلول 


)40( ضريض» الإسلام السياسي في الوطن العري» ص YUN‏ 

(۹۷) العبيدي» جماعة الاخوان المسلمين في الأردن وفلسطين» 1948 ۱۹۷۰ع: صفحات RLU‏ 
ص ۰۵۰ نقلاً عن : صلاح شادي» صنحات من ن التاریخ . 

(AAD‏ اغتيل Le je‏ ويقود حركة الجهاد WE‏ عبد الله رمضان. (الحرر). 


A\ 


السلمية sc ESM‏ الدولية b+‏ القضية الفلسطيئية مع عقيدة حركة القاومة الا سلامية» 
( 
فالتفريط في أي جزم من فلسطين تفریط في جزء من Oa‏ 


۳ - اليمن 

لم تقتصر حرکات الاسلام السياسي على مركز الأحداث في الشرق العربي ووادي 
poll‏ ولکنها امتدت إلى الأطراف الجغرافية أو الفكرية. ویرجع هذا الانتشار إلى جهود 
حركة الاخوان السلمین الأم في مصرء فقد عرفت الیمن الحلقات الاخوانية منذ منتصف 
الأربعينيات. ولکن اليمن بمجتمعها التتليدي القبلي الحافظ الذي عزلته الامامة عن 
التحولات الاجتماعية - الثقافية والسياسية لم يعرف الأحزاب والتنظیمات ذات الطابع 
القومي التجاوز للحدود إلا في فترة لاحقة. فحتى. بعد قيام حركة الشباط عام Vary‏ 
في شمال اليمن؛ GT‏ الحزبية» ولكن الساحة اليمنية في عدن 
شهدت نشاطاً حزبياً وسياسياً واسعاً هل رف cecal‏ انز لك البریطانین؛ رلکن 
هذه التوجهات لم تتطور حتى مداها الذي يوصل إلى التعددية” 

كان اليمن من الدول الأولى التي جذبت اهتمام حركة الاخوان المسلمين في مصر 
في عام ۱۹۳۹ الذي تلا المؤتمر الخامس» حين أعلنت الحركة عالية ايديرلوجيتها 
ا يقول الامام البنا: افالا سلام UU,‏ هذه لا يعترفه الحغرافية ولا 

يعتبر الفرارق اطنسية الدمرية » ویعتبر المسلمين جميعاً أمة واحدة» ويعتبر الوطن الإسلامي 
aly by‏ مهما تباعدت أقطاره وتناءت حدوده. وكذلك الاخوان السلمرن يقدسون 
هذه الوحدة ويؤمنون هذه “tana‏ 0 وضمن هذه الاستراتيجيا الجديدة؛ استحوذت 
uel‏ عا لى اهتمام خاص من قبل LJ}‏ رالإخران. ٠‏ يرجم أجل الباحثين هذا الاهتمام إلى 
أسباب تاريخية تميزت بها اليمن» فهي بحكم موقعها الجغرافي البعيد عن مراكز BIL‏ 
الإسلاميةء» جذيت التيارات الفكرية والسياسية المعارضة رالحديدة. فاليمن ب بحسب هذا 
الرأي - Gy‏ آمن لمارسة النشاط؛ بل تمكنت بعض هذه التيارات من تحویل أفكارها إلى 
ace‏ بتكوين دويلات تطبق هذه OP SGM‏ ريضيف إلى هذا العامل التاريخي» 
عوامل آخری خاصة باليمن خلال الأربعينيات» ذکرها الشخص المكلف بشؤون الحركة 


)44( انظر : ضريف» المصدر نفسه؛ فايز سارةء «الحركة الإسلامية في فلسطين: وحدة الايديولوجيا 
وانقسامات السياسة ٠٠‏ الستقیل العربي» السنة ۰۱۲ العدد ۱۲۶ (حزیران/یوئیر ۰۱۹۸۹ و Tyad‏ 
Barghouti, «The Political Role of Istamists in Jordan and the Palestinian Occupied Territories,»‏ 

(1993, mimeo). 

(۰) محمد عبد الملك التوکل» «التجربة الديمقراطية في اليمنء» ورقة قدّمت إلى: مؤتمر إشكاليات 
تعثر التحول الديمقراطي في الوطن cy all‏ القاهرة» ۲۹ شباط/ فبراير - ۳ آذار/ مارس ۰۱۹۹7 ص ۰۱۱ 

۰۱۹۷ جموعة رسائل الإمام الشهید حسن البت ص‎ cdl )٠١( 

)٠١(‏ عبد الكريم قاسم سعيد» الاخوان المسلمون والحركة الأصولية في اليمن (القاهر:: مكتبة 
مدیولي» ۰۱۹۹۰ ص ۰۱۰ 


AY 


الوحيد الذي ۸ يدخله الاستعمار و تدخله القيم الأوروبية المستوردة» كذلك انتشار 


الأمية واحهل؛ مما يعني أن العقل اليمني لم تفسده الحضارة العاصرن!۳. 


وقد قوي تأثير الإخوان بعد منتصف الأربعينيات مع اشتداد المعارضة على الإمام 
يحيى Le‏ الدين» خاصة بعد انضمام نجله الأمير سيف الق ابراهيم إلى حركة الأحرار 
المعارضة. وكانت أفكار المعارضة اليمئية الإصلاحية الدينية قريبة من فكر الاخوان المتأثر 
بفكر رجال الإصلاح» مثل محمد عبده والأفغاني ومحمد رشيد PLS,‏ ومن الجدير 
بالذكر» أن حركة sh‏ المسلمين أبقت على علاقاتها مع الامام؛ في الوقت نفسهه من 
خلال تقاط غير عياش خا اعا ارا سمل ارام لاديس الق وات 
الحركة ب: بنصح الإمام يتقديم بعض الإصلاحات في اليمن» ويرى بعض الباحثين أن 
«الميثاق الوط المقدس» الوثيقة الأساسية لانقلاب حركة شباط/ فبراير ۰۱۹۶۸ احتوى 
على المقترحات التي أوصت بها حركة الاخوان» الامام يحيى» ولكنه ۸ يبتم با" . هذا 
وقد أيد الاخوان من دون bat‏ قيام الانقلاب يوم ۱۸ شباط/ فبراير ۱۹٤۸‏ وتعيين عبد 
الله الوزير إماماً دستورياً. . وقرر مكتب الإرشاد إيفاد بعثة إلى اليمن برئاسة الرشد العام 
ولكن الشيخ البنا لم يسافر وغادر وفد برئاسة عبد الحكيم عابدین الذي كان خطیب 
الانقلاب في إذاعة صنعاء» وساعده في الخطب ب ووغسم البرامج الإذاعية الاخوان 
السلمون المصريون الذين يعملون في التدريس في Melee‏ كان فشل الانقلاب كارثة 
على حركة الإخوان المسلمين في اليمن» وانقطعت صلاتهم التنظيمية. ولكن نشأت 
تنظيمات ذات طابع ديني أكثر منه سياسي - ديني» من بين هذه التنظيمات الجمعية 
الاسلامية الكبرى (عام ۱۹۶4٩‏ كذلك تكونت في الخمسينيات في عدن» نواد رياضية 
تحمل أسماء إسلامية مثل : نادي الاتحاد الاسلامي» ونادي الاتحاد الحمدي. 


يرى بعض الباحثين أن عودة ظهور الإخوان المسلمين إلى تنظيم أنفسهم مرة 
آخر ينفي تأثر الزبيري وحزبه بالإخوان المسلمين الصریین؛ ويعتبره مستقلاً حتى على 


(۱۰۳) الصدر نفسه. ص ٠١‏ 

- ۱۱ الصدر نفسه ص‎ )٠١5( 

(۱۰۰) أحمد محمد الشامي» بيج هن دبس (جدة: المطبعة العربية.» ۰۱۹۸۶ ص ۰۲۰۰ 
منح الإمام إذناً للفضيل الورتلاني Ly‏ سيس الشركة عام ۱۹۶۷ حين جاء كمندوب لشركة Wage‏ 
الحاج محمد سالم» صديق الشيخ البناء سميت «الشركة اليمانية للتجارة والصناعة والزراعة والنقل؛. 

)191( سعيدء الصدر نشسه. ص ۳۸ ۔ ۳۹. 

(۷) الصدر نفسهء ص 44 ۵۵؛ عباس السيسي. في قائلة الاخوان المسلمين (الاسكندرية: دار 
القبس» [د.ءت.]): ج ۰۱ ص ۰۲۲۰ وعسن محمدء من قتل حسن البئاء ط ۲ (القاهرة: دار الشروق» 
۷ ص 7460 EV‏ 


AY 


المستوى اليمني» أي بين الجمهرريين والملكيين. وعملياً لم يتشكل حزب الله كحزب 
حقيقي له برناجه ولوائحه الداخلية. فقد اغتيل صاحب الدعوة بعد ثلاثة أشهر فقط من 


إطلاق الفكرة» le‏ لم يسمح له بتأسيس ۱ ae‏ 


ترجم > lS‏ الإسلام السياسي في اليمن» مثل عدد من الحركات الإسلامية» إلى 
الفترة التي تلت حرب حزیران/ يونيو ۰۱۹۲۷ ویعود تأسیس جماعة الاخوان السلمین 
الحالية هناك كحزب سياسي إلى عام ۰۱۹۷۰ أي عقب المصالحة بين الملكيين والانجاه 
الجمهرري المحافظ» لذلك ظلت مرتبطة بوضع دستور ۷۰ كما مثلت قرة مواجهة 
عند الحكومة ضد القوى اليسارية والقومية التي كونت eA‏ الوطنية وطرحت برنامج 
التطور السلمي الديمقراطي. كذلك سيطر الإخران في اليمن على المعاهد العلمية التي 
مولتها العربية السعودية وعمل فيها معلمرن من إخوان مصر والسودان وسور ا 
ومن pal‏ قیادات اللإشران المسلمين الشيخ عبد المجيد الرنداي وعبد الملك منصور ویاسن 
عبد العزيز. 


أل الإسلام السياسي في اليمن شكل جبية أر حالف بعد إعلان قيام دولة الوحدة 
في أيار/ مايو ۱۹۹۰. نقد ظهرت تنظيمات عديدة رصلت إلى ستة وأربعين حزپا معترقاً 
با رسمياء ومن بينها حزب ee‏ اليمني للوصلاح ورئيسه عبد الله الأحمر شيخ مشائخ 
قبائل حاشد» ومن الواضح أن الحزب هر تحالف بين الإخوان المسلمين وبعض القوى 
القبلية . ويمثل عبد المجيد er,‏ الحماعات الدينية في التجمع Ae y‏ الوهاب الانسي 
الأمين العام للتجمع: رهناك قوة ثالثة في التجمع کون رن اقا من الان وأصحاب 
رژورس الأموال» ويمثلهم محمد عبد الوهاب جباري عضو الهيئة العليا”* OY‏ . ومثل أغلب 
حركات الإسلام السياسي» يفضل الإصلاحيرن هذا الشكل الفضفاض على الضبط الحزبي 
aa‏ يجيب الزنداني عن مشاركة التيارات الدينية GEM‏ بقوله: «نحن كما قلت لك 

care AE Sa ae 
OE + دایم زار الشاملة لكل مسلم ولکل : مژس‎ 
ولکن مع‎ ad و يعني‎ ee مسلمون.‎ 
ذلك وجدت حرکات اسلامية سياسية آخری تلتقي حول الشعار العام الداعي إلى تطبیق‎ 
الشريعة الا سلامية.‎ 


۰.1٩ - 1۸ سعيد» الصدر نفسه ص‎ OVA) 

(۱۰۹) الصدر نفسهء ص ۰۷۹۰-۷۲ 

(۰ مرکز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام التقرير الاسترانيجي العري» ۰۱۹۹۳ 
الشرف ورئیس التحریر السید يسين (القاهرة: الرکز» ۰۱۹۹8 ص TVA‏ 

.4 مقابلة في صحيفة: القدس العربي؛ ۰۱۹۹۲/۱۰/۱۲ ص‎ )١١١( 


Ak 


يذكر المهتمرن بالشأن اليمني أن هناك نحو ١١‏ تنظيماً يطرح النهج الإسلامي» 
ويمكن اعتبار برناجها ترجمة مباشرة «للتيار الأصولي ‏ القبلي الذي ينظر إلى الاسلام 
كأسلوب ومنهاج لممارسة العمل السياسي رتسي ورن yall‏ .رمق عله 
التنظيمات: حزب الحقء ويعتبر من أكبر الأحزاب الأصولية التي تأسست بعد الرحدف 
وتترکز جماهيريته في حافظة صعدة» وقد حصل على مقعدين في انتخابات عام ۱۱۹۹۳ 
وله مواقف متميزة من مراتف تيار الاسنوان المسلمين» على سبيل SUE‏ وقف مؤسسه أحمد 
الشامي مع الرأي الفائل بإسلامية دسترر دولة الوحدة الذي رفضه الإخوان السلمون 
بدعوی عدم تطابنة مع ار Ren‏ ريرى بعضهم Ol‏ حزب الق أقرب إلى إيران» 
بيئما تجمع الإصلاح أقرب إلى العربية السعودية. هناك Lad‏ حزب العمل الإسلامي الذي 
أسسه ابراهيم بن محمد الوزير» وللحزب صحيفة باسم البلاغ. ومن التنظيمات الإسلامية 
«اتحاد القوى الشعبية» الذي تأسس منذ مطلع الستيئيات» وصدر بيانه الأول في ١١‏ 
تمرز/ يوليو ۲ وساهم بعد الثررة في تكوين القوة الثالثة التي تدعو إلى قيام دولة 
إسلامية في اليمن ليست جمهورية ولا ملكية. ولكنه الآن يعرض نفسه كحزب إسلامي 
هدف إلى تحقيق دولة القرآن من حيث تطبيق أحكام كتاب الله وسنة رسوله*". 


۶ - المغرب 


نجد في الطرف الغربي للوطن العربي تطوراً ختلفاً حرکات الاسلام السياسي 
ویتمیز بضعفه؛ ویرجم ضعف التیار الأصولي عموماً إلى تبني السلطة السياسية» عثلة في 
شخص اللك حکم الاسلام فى الشؤون السياسية والادارة. كما أن اللك ینتسب ال 
الأشراف ویلقب بأمير المؤمنين ویرکز في يديه السلطتین الزمنية والروحية مع تفریض 
البرلمان da Sty‏ وذلك ابتداء من عام ۰۱ وقد استطاع ALL‏ التحكم فی 
الديني وكسب شرعية دينية» وذلك من خلال آلية سياسية تمثلت في إضعاف العلماء 
التقليديين وإقصائهم من المجال السياسي عن طريق شن حملة سلفية تدين تقاعسهم في 
مواجهة المستعمرين؛ كما تم إدماج العلماء في السلك الوظيفي أو منحهم وظائف 
استشاریه ني القصر تبعذهم عن ها ومن ناحية اشر حافظ اللك على 
تلد ار کات الدينية› وبالذات ضمن الا سلام الشعبي » أي الطرق الصوفية التي تم 
تدجينها كجزء من السلطة السياسية + سیب هله الوضعية السياسية الخاصة » اختلف سیر 


(۱۱۲) مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام؛ المصدر نفسهء اليك 

(۱۱۳) سعيدء الاخوان السلمون IS tly‏ الأصولية في الیمن: ص 

)١١4(‏ عبد المول سعيد ths‏ ااتحاد القوى الشعبية اليمنية: رؤية A Shy AIS‏ في؛ سعید» 
الصدر نفسه» ص VA‏ 

(۱۱۵) محمد الطوزي الاسلام والدولة في المغرب العري: الغرب الجزائرء تونس»» المجلة 
المغربية لعلم الاجتماع السياسي. السنة ۰۶ العددان ۱۳ ۔ ۱6 (۱۹۹۱ - ۰۱۹۹۲ ص ۳۲ - ۳۳. 


Ao 


التطور» كما اختلفت الأشكال. ففي مرحلة أولى me‏ ار کات الأصولية باللامبالاة 
السياسية» بل شجع النظام فیام جاعات منظمة. وقد آورد الطوزي في بداية الثمانيئيات 
لاا وعشرین جمعية دينية لا تخلو من طابع سياسي» بعضها فردي؛ أي امتداد لتقليد 
فج ار وفي مرحلة تالیة: بعد ات 2 ۵۶ نشط بعض المجموعات» 
ولكنه أجبر على العمل السري والاختباء خلف واجهات OPES‏ وعلى ضوء ما تقدم 
oe‏ بعض الباحثين اب جماعات الإسلامية في الغرب إلى ثلاث Mou‏ 


- الحماعات ذات الهدف الديني البحت» وهي ما سمي ماعات الدعوة 
bee‏ ومثالها: isla‏ التبليغ والدعرة» وهي ذات أصل باكستاني» وقد ركزت 
شاظها غل التربية وليين الساسة. 


- الجماعات التي ترتبط ببعض الأنظمة العربية المحافظة ارتباطاً وثيقاً. 


- الجماعات التي تأثرت بفكر الاخوان المسلمين في مصر؛ وتكونت من 
Cig‏ إلا أنها لا تمه تشمتع بدعم اشماعات الراديکالية وتسمی السلفية المعديدة وتبدف 
ال استخدام الإسلام كوسيلة من وسائل الحركة ضد النظام السياسي . 


يتساءل بورغا: هل هذه الکثرة مؤشر على التنوع» أم وسبلة إلى التفتیت؟ ویری أن 
من نتائج هذا التفتیت في بداية الأمرء ظهور جمعية الشبيبة الاسلامية تحت زعامة عبد 
oe‏ . وقدمت المنظلمة وثائقها مم ۲ ال الجهات المخعصة 
وحصلت عل ترخيص بممارسة نشاطها بصورءة علنية و ره ولهذا الاعتراف 
أسبابه» فقد تكونت من المدرسين والطلاب لمحاربة mean‏ الیسار والفکر الارکسي؛ 
حيث كانت في الستینیات في قمة صعودها. ولكن اتبمت اطمعية بالعنف» خاصة سین 
ظهرت أسماء بعض أعضائها في جريمة اغتيال عمر بن جلون. رعلی رغم نفي الحركة 
وادانتها العنف» إلا أن التحتیقات آوردت اسم أمير الجماعة مطيع الذي فر إلى افارج» 
وبالتالي تعرضت الحركة إلى انقسامات وانشقاقات” "۳ وكانت الجمعية في الأصل تضم 


.۳۱۷ بررجاء الإسلام السياسي: صوت الجنوب. ص‎ CD 

(۱۱۷) الطرزي: المصدر نفسه» ص .۳٩‏ 

(1A)‏ هدی میتکیس: «الشرعية والمارضة الدينية : دراسة حالة کل من المغرب رمصرء٩‏ في: 
مصطفى کامل السید؛ عرر. التحولات السپاسية الحديثة في الوطن العري» تاليف مجمرعة من الباحئین 
(القاهرة: جامعة القاهرة» كلية الاقتصاد والعلرم السياسية» مركز البحوث والدراسات السياسية. ۱۹۸۹)؛ 
هص ۰۵۰۰ 

pli (114)‏ سارت دراسات في الاسلام السياسي (دمشق : دار مشرق ‏ مغرب ۰4۱۹۹۶ ص EN‏ 
ویلاحظ الاختلاف حول التاریخ حيث يذكر سارة tel‏ أسست عام ۱۹۱۹ كجمعية دينية» ريذكر الطوزي 
عام ۱۹۷۳ ويذكر بورجا عام AVE‏ 

(۱۲۰) انظر: المصدر نفسهء ص FEY‏ الطوزي. الإسلام والدولة في المغرب العري: المغرب» 
الجزائر؛ He ei gh‏ من ۰٤١‏ وبورجا» الاسلام السياسي : صوت الحئوب. ص VA‏ 


A٦ 


عناصر متطرفة واهتمت بالتدريب العسكري. وكانت كتب سيد قطب؛ وبالذات منها 
معام في الطريق وفي ظلال القرآن 0 الذهین حيث یحفظان عن ظهر قلب ويعلق 
عليهما من أعضاء الجماعة "'“. وفى اية السبعينيات» أخذت الحركة منحى جديداً 
اقترب من طروحات الثورة ل ومواقفهاء ونادت بإسقاط السلطة. وقد أصدرت 
صحيفة المجاهد في ‘got‏ وکانت توزع میا وعلى نطاق دود في الغرب وبالذات 
في مديئة الدار البيضاء التي تعتبر أهم مراكز نفوذ الشبيبة OOTY‏ 


تسببت ظروف السرية وغياب القيادات في مزيد من التفتيت» لذلك قامت جمرعة 
جديدة اتخذت اسم «الجماعة الاسلامیة». وقبلت بها السلطات الرسمية ضمنياً على رغم 
أنها لم تعترف بنشاطها رسمياً. وأصدرت المجموعة جريدة الاصلاح تحت ae‏ عبد الله 
بن كيران. وهناك Lal‏ مجموعتان مرتبطتان ذا التيار تقومان بإصدار مجلتين: الفرقان 
والهدي في مدينة فاس" . وفي عام ۱۹۹۲ بدلت الجماعة الإسلامية vee‏ لتصبح 
«حركة الإصلاح والتجديد» وليعلن زعيمها بن كيران أن حركته علمية وتقبل الحكم 
الملكي» ويرى أن العدو الحقيقي لحركة الإصلاح هو العلمانيت» ويتشكك في التوصل ال 
حل وسط بين التقاليد الإسلامية ونظام الحكم الحديث» ويطالب بتطبيق الشريعة 
الاسلامیة. ويقول إن للديمقراطية حدودا وعلى الساسة كافة في جميع الأحزاب أن 
يقبلوا سيادة الشريعة الاسلامیة!*۴۲. وتنشط الحركة وسط الطلاب الذين كونوا تنظيمهم 
الخاص تحت اسم «الطلبة التجدیدیرن». وللحركة صحيفة تسمى الراية تصدر نصف 
شهرية . 


oe‏ إلى أن الخطاب الذي وجهه عبد السلام ياسين إلى اللك وأعطاه عنوان 
«الإسلام أو الطوفان» هو التعبير الأول للتيار الاسلامي؛ وذلك في عام NAVE‏ وقد 
تسيب هذا الخطاب فى دخول ياسين الموظف ني وزارة التربية والتعليم» إلى مستشفى 
الأمراض العقلية uh‏ ثلاث سنوات" 8 ويؤرخ سارة لنشاط ياسين من خلال تشكيل 
«جاعه العدل والا-حسان» بزعامته في مدینه سلا الغربية wave ple‏ والتي تطورت إل 
جاعة تربوية ‏ سياسية» وعبرت عن أفكارها في Ue‏ الجماعة التي آصدرها الشیخ 
Racal‏ ویتمیر ياسين بقدراته العالية في الكتابة والتأليف» فقد صدر له من الكتب: 


3 


الاسلام بين الدعوة والدولة والاسلام غداً والنهج النبوي : : تربية ة وتنظيماً وزحفا 


EO الطوزي؛ الصدر نفسهء ص‎ (VY) 

(۱۲۲) سارة» الصدر نفسهء ص 4۲. 

(۱۲۳) بورجاء الاسلام السياسي: صوت ابلئوب. ص ۳۲4 - ۳۲۵. 
(VTE)‏ القدس العريء ۳/۱۷/ ۰۱۹۹۲ 

(۱۲۵) بورجاء الصدر نقسه؛ ص WAY‏ 

.44 سارة» دراسات في الاسلام السياسي؛ ص‎ (1D) 


۸۷ 


والإسلام وتحدي الماركسية اللينيئية» ومقدمات في المنهاج» والإسلام والقومية العلمانيق 
ونظرات في الفقه والتاريخ» وله كتابان باللغة a‏ من LEU‏ تة 
حاولت الحكومة مساومته پمنحه الشرعية بحسب شروط السلملة؛ ۳3 ياسين رفض 
العروض . ويبين هذا الموقف الاعتبار الذي تضعه الحكرمة في تنظيم الجماعة التي تنتشر 
بين الطلاب والشباب وفي الدن المختلفة. وفي عام ۰۱۹٩۱‏ ساهمت الجماعة بأعداد 
غفيرة في التظاهرة التي أيدت موقف العراق في حرب الخليج الثانية. وقد رفعت 
المصاحف من قبل أنصار الجماعة أثناء التظاهرة؛ على طريقة «الجبهة الإسلامية للانقاذ؛ في 
rir‏ 9 


5 ب لبنان 


عرف لبنان مثل غيره من الأقطار العربية دخول الحركتين الأكثر انتشاراً ودينامية» 
أي الإخران المسلمين والذين آخذوا اسم «الجماعة الإسلامية» منذ عام NAVE‏ ولكن 
حركة الاخوان المسلمين في لبتان كانت متواضعة على رغم اعتماد التنظيم ككل على 
مطابع ودور نشر لبنان في نشر كتب البنا وقطب وعودة as Aly OM abs‏ الثانية 
هي حزب التحرير الذي ظل محدوداً في تأثيره وشعبيته. وأخيراً ساهمت ظروف الحرب 
الأهلية بعد عام ٥‏ في ظهور تيارات ديئية - سياسية» وكوّن بعضها تنظيماته 
العسکرية ومیلیشیانه. ومن b> All‏ آن اطر کتین الاقدم أي delat‏ الاسلامية وحرزب 
التحرير لم يشاركا عسکریا ویحسب قول أحد الباحثين» الم يحملا السلاح في المعارك 
الداخلية اللبنانية لقناعة ثابتة بعدم جدوى هذا العمل المسلحء لأن رؤيتهما النظرية 
للصراع تعتبر القتال خارج الدعوة الشرعية السموح فيها بالقتال» وهو القتال لإقامة 
tl‏ الاسلامي وهو e Tete‏ ولكن ظهرت le pot‏ صعيرة عديدة ضمت 
مقائلين دینیین وكونت تنظيمات مثل: اجند اللها واشباب محمد» و«اللجماعة 
OLY‏ ثم ظهرت «حركة التوحيد الإسلامية؛ التي ضمت عدداً من التجمعات 
السا و i‏ حركة لبنان العربي» المقاومة الشعبية» وجند الله» ولكن ظلت 
محصورة في مديئة طرابلس . وبرز قائدها الشيخ سعيد شعبان خلال الحرب الأهلية الذي 


(ry)‏ حيدر ابراهيم علي» «الحداثة المعكرسة في الفكر الاسلاموي: نموذج الترابي والغنرشي وعبد 
السلام ياسين»» قضايا فكريةء الکتابان ١5 ١6‏ (حزيران/ يونيو - تموز/ يوليو ene‏ ص ۲۷۵. 

134 سارة؛ الصدر نفسه ص‎ (IYA) 

() غسان سلامت المجتمع والدولة في المشرق العري» مشروع استشراف مستقبل الوطن العربي» 
حور «المجتمع والدولة؛ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربیف ۰۱٩۹۸۷‏ ص ۲۵۰ - ۲۵۱. 

OT)‏ حسن صيراء «عن الصحرة الاسلامية في لبنانء٠‏ ورفة قذمت إلى: الحركات الاسلامية 
المعاصرة في الوطن tay all‏ صن ۱۷۹ - NAY‏ 

(۱۳۱) سلامت الصدر تشه ص ۲۵۰. 


AA 


كان يدعو إلى تأسيس حكومة إسلامية تطبق الشريعة» وبالتال تحل مشكلات لبئان. 
كذلك ظهرت شخصیات آخری مثل الشیخ کنعان ناجي (من جند (all‏ وخليل عكاري 
الذي اغتیل عام NAAT‏ 


انعكس التفسیم الطائفي رالذهبي في لبنان على الحركات الإسلامية» حیث بقي 
ot‏ .بين اي رال ان حد كيين في ديد و عل سرد iy‏ 
وبرامجها السياسية وطرق العمل السياسي. فالتنظيمات التي ذكرت سابقاًء هي في 
الأساس سنية؛ أما القسم الشيعي» فقد ضم حركة «أمل» وحزب الله. ویری حسن صبرا 
أن الفرق بينهما یکمن في الموقف من الكيان اللبنانيء as oad‏ «أمل» تدعو إلى التمسك به 
باعتبار لبنان وطناً Lit:‏ للشيعة؛ بينما يدعو حزب الله إلى إقامة الحكم الإسلامي OPP‏ 
ويظهر في p> wal‏ الله رفضه للدول والكيانات» ومن بینها لبنان» الذي ve‏ 
قادة الحزب ape‏ دائرة جغرافية أو كيان oly‏ الاستعمار لكي يخدم سياسته في مواجهة 
المسلمين. وال في الشروع الإسلامي الذي fat‏ من اللطقة ul‏ تتبنى الإسلام duly‏ 
وقد بدأ الشروع بانتصار الثورة الإسلامية في إيران» وسينتهي بقيام دولة الإسلام 
اک ويلاحظ ارتباط حركة «أمل» بسوريا بسبب رؤية الموقف الوطني والقرمي 
للحركة. بينما wie! buy‏ ال" مع إيران هو رباط أمي اسلامي یطرح الإقامة حکم 
إسلامي يعتبر مركزه الفقهي والشرعي ثم السياسي في طهرانء. ۲ ومن الجدير بالذكر 
أن = الديني في حركة «أمل» انفصل ليكون «أمل الإسلامية» بقيادة حسين الوسري؛ 

تعتبر نفسها جزءاً من حزب الله. 


أخذ تطور «أمل» و«حزب dbl‏ اتجاهين مختلفين تماماً. فقد تحرل «حزب ال كما 
يقرل صبراء «من تيار إسلامي» بدأ هكذا مع التأثير الايراني الأول في بداية الثورة وإقامة 
الجمهورية الإسلامية في طهران» ال حزب له برناجه وأعضاژه وهيكليته a‏ 
ودستوره الحزي» els‏ من الحالة إلى الحزب» ومن التيار إلى العمل الحزي". 
حركة «آمل» فلم تستطع أن تتحول إلى حزب» ويقول صبرا إن «الجمهررا الشيمي 3 

يحيط بها لا يضم بسهولة فكرة الحرب والتنظيم ؛ وإن كان أميل إلى فكرة التجمعات 
القروية والمناطقية» التي تجد نفسها قادرة على انزال عشرات الألوف من الناس إلى لشن 
في مناسباتهاء أو على إنزال آلاف المسلحين إلى المعركة في مواجهاتهاء ولكن يستحيل 
عليها أن تضبط عناصرها للاجتماع الأسبوعي OM asl‏ وقد شارك حزب 00 في 


(۱۳۲) صبرا» الصدر نفسه. ص ۰۱۷۹ 

OTT)‏ الحركات الاسلامية في لبنان (بیروت: [د.ن. د.ت.]) ص ۰۱۵۰ آورده: سلامت 
الصدر نفسه» ص ۲۵۶. ۱ 

۰۱۸۳ صبراء الصدر نفسهء ص‎ OTE) 

(۱۳۵) الصدر نس ص VAY‏ 

AA ص‎ cde الصدر‎ ١ 


۸۹ 


انتخابات عام ۱۹۹۲ وفاز ب 8 مقاعد؛ كذلك أحرزت الجماعة الإسلامية ۳ مقاعد؛ 
وأحرزت جمعية المشاريع الخيرية الإسلامية (الأحباش) مقعداً واحداً, 


- العراق 

یترکز الحديث عن الحركة الاسلامية العراقية الشيعية» إذ يرجع بعض الباحثين 
بداياتها إلى ثورة العشرين» فقد كانت لدا إمكانيات أفضل للانتشار والتطور. فهي قرة 
سياسية أساسية في الجتمع العراقي التعدد إثنياً ودينياً. ويقرر عبد الجبار ني تحليل القرى 
التي واجهت حزب البعث : «أخيراً هناك الحركة السياسية الاسلامية الشيعية؛ والمؤسسات 
الدينية الشيعية (الحوزات العلمية) المستقلة تاريخياً عن الدولة بما تتمتع به من مصادر تمويل 
خاصة (الخمس)» ومؤسسات (مدارس علمية حسییات)» وشبكات رکلاء وأتباع» 
تتمتع بنفوذ روحي راسع وسط جمهرة الشيعة؛ وهو نفوذ يمكن أن يتحول من طابعه 
الروحي/ lll‏ الصرف ليكتسب طابعاً سياسياً lobe‏ إذا ما ترفرت ظروف موائية abit‏ 
من الحالة اللاسياسية إلى الانخراط OTP eat‏ ولكن الحركة الإسلامية الشيعية كانت 
خامدة في فترات معيئة بسيب السياسات التمييزية التي استبعدت الشيعة عن مواقع 
التأثیر؛ ولكنها نشطت بعد عام ۰۱۹۰۸ حين حاول التيار الإسلامي تأطير نفسه في 
مواجهة الشیوعیین الذین حاولوا الاستحواذ على الجماهي OTM‏ فقد شهدت تلك الفترة 
تکوین أحزاب سياسية؛ وان الانقلاب على عبد ee‏ 3 عام ۱۹۱۳ قطع الطریق 
آمام إمكانية أي تطور تعددي» وكان کم حزب البعث أثره السلبي البالغ في وضعية 
الشيعة السياسية ۱ ". وتطلع الشيعة إلى مساندة إيرانء لذلك لم تتوقف المقاومة باشکالها 
المختلفة » aay‏ قيام تنظيمات سياسية ذات علاقة بإيران. 

من أهم الأحزاب التي ظهرت كتعبير عن الوجود والطموحات الشيعية» حزب 
الدعوة الاسلامية الذي أسسه محمد باقر الصدر عام ۱۹۵۸ - ۱۹۵۹ وضم قاعدة 
جماهيرية كبيرة وقادة رجال الدین التأثرین باجتهادات الصدر. وهو الذي کتب : فلسفتنا 
واقتصادنا وکانت قراعده في بغداد رالدن القدسة زاطنرب: وتنتمي عضويته ني غالبها 
إلى الفثات الوسطی والدنيا. ول يلجأ الحزب إلى الواجهة العنيفة الا بعد صعود سرب 
البعث في عام VATA‏ فقد عارض حزب الدعوة سیاسات البعث غير الدينية) واستغل 
بعض whl‏ الشيعية في التظاهر والاحتجاج» Code LS‏ عام ۱۹۷ رعام /ا/ ١‏ , 
حين اشتبك أعضاؤه مع أجهزة الامن. ونشط الحزب بعد قيام الثورة الإيرائية» وأصبح 


ary)‏ نالع عبد الجبارء الدولة؛ الجتمع والتحول الديمقراطي في العراق (القاهرة: مركز ابن 
خلدرن. ۰۱۹۹۵ ص ۰۱1۰ 


۱۹۹۹/۱/۳ BEL عبد ای شعبانء «الدولة العرانية رظاهرة العزل السیاسی»»‎ )178( 
1۸ ص‎ 
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يمثل تبدیداً حقيقياً کم البعث 
وهناك أحزاب إسلامية أخرى» منها: 
| نحزب الدعوة. 
؟ ‏ الجلس الأعلى للثورة الإسلامية. 


۳ منظمة العمل الإسلامي. 


_ تنظيمات صعيرة غعديدة” es‏ 


Ll‏ التنظيمات غير الشيعية» فهي بالأساس جماعة الاخوان السلمينء وحزب 
التحرير» إلا أن هذه الأحزاب تعرضت لانقسامات عدة وخرجت ae‏ تشكيلات 
-حديدة) مثل الكتلة الا سلامية » واطزت الإسلامي. . ٠‏ الخ. 


تحتل الحركة الإسلامية في مجملها مرقعاً رئيسياً في هياكل المعارضة العراقية» إذ 

تبرز شخصیات مثل السید عمد باقر الحكيم رئيس الجلس الأعا لى للشررة الإسلامية فی 

١ 04 
العراق‎ 


۷- الكويت 

التف التيار الإسلامي السياسي حول ظروف الكويت التي لم تكن تسمح بقيام 
أحزاب أو تكتلات سياسية» بإنشائه جمعية إسلامية باسم جمعية الاصلاح الاجتماعي التي 
آشهرت في الجريدة الرسمية بتاريخ 1917/8/4. فقد قامت الجمعية مع استقلال 
الكويت» ويقول أحد رؤسائها: «برزت الحاجة لقيام كيان إسلامي شعبي يدعو إلى الخير 
ويسهم في الحفاظ على عقيدة المجتمع الكويتي رقيمه وتقاليده الإسلامية 1...] إلا أن 
الكويت شهدت قبل هذا التاريخ جهوداً كبيرة وأنشطة إسلامية كثيرة في مجال الدعوة إلى 
الخير والأمر بالعروف والنهي عن المنكر. . . قامت با معية الإرشاد الإسلامية [...] 
ونحن نعتبر جمعيتنا هذه امتداداً طبيعياً ها Le‏ لها“ وتعددت نشاطات الجمعية 
حيث شملت إصدار الكتب والنشرات» ومجلة الجتمع ومراكز لتتحفيظ القرآن» ومراكز 
للشباب» ثم شكلت لجان الزكاة» واهتمت بالعمل الخيري» وأسست Bb‏ العام الاسلامي 
عام ۰۱۹۸۳ ولجنة الدعرة الإسلامية عام ۰۱۹۸۶ 


۱۸۵ - ۱۸ المصدر نقسه: ص‎ (E+) 

AVY عبد الحبار» الدولة» الجتمع والتحرل الديمقراطي في العراق» ص‎ )١21( 

)8% 1( انظر كلمة رئيس جمعية الاصلاح الاجتماعي عبد الله العلي المطوع» بمناسبة الاحتفال 
بالیوبیل الفضي للجمعية في مجلة: المجتمع (الكريت) (۱۳ کانون الأول/ دیسمبر (VAAN‏ ص NA‏ 


۹۱ 


كان للغزو العراقي في آب/ أغسطس ۰۱۹۹۰ ثم تحرير الكويت بواسطة قوات 
التحالف في مطلع عام ۰۱۹۹۱ تأثيره العميق والواضح في التطور السياسي في 
الكريت» وبالذات في ظهور مجمرعات إسلامية عديدة جاءت كردود فعل لتلك النكبة 
التي أصابت الكويت. ومن أهم التنظيمات التي تكونت: is Ain‏ الدستورية الاسلامیة» 
: تشكلت أثناء الاحتلال العراقي. وأعلنت الحركة رسمياً يوم ۳۰ آذار/ مارس ۱۹۹۱ 
صبح الشيخ جاسم مهلهل الياسين الأمين العام للحركة» وهي تعمل بحسب بيانها 
ae‏ - «على غرس الإسلام في كافة جوائب الحياة والحافظة على الدستور والنهرض 
به إلى امد الأمثل من التطبيق» لتوطيد أركان العدل في البلاد وتطوير النظام السياسي 
وإعادة ely‏ الإنسان الكويتى lay‏ لهويته الإسلامية المنميزة وانتمائه sl‏ الأصيل». وقد 
رفعت الحركة أثناء الانتخابات شعار «الإسلام ‏ للأمْن والبناء؛» وتؤكد الحركة عدم 
صلاتها بتنظيمات دوليةء وتقصد بذلك 0 الدولي للإخوان المسلمين. ٠‏ ویرجم ذلك 
إلى موقف الاخوان المسلمين من احتلال ORT LY SU‏ 


أما التنظيم الإسلامي الآخر فهو التجمع الإسلامي الشعبي الذي يمثل الجماعة 
السلفية فى الكريت التى شاركت فى برلمان .۱۹۸١‏ وقد قامت الجماعة بدور بارز فى 
أثناء الاحتلال؛ حيث أدارت الجمعيات التعاونية ررزعت المؤن رالأمرال على الكويتيين 
راتخذت مسمى «اللجان الشعبیة». ويستهل التجمع برناجه بتطبيق الشریعة» ويطالب 
بتعديل المادة الثانية من الدستور لتصبح الشريعة الإسلامية الصدر الرئيسي للتشريم 
كذلك تعديل ` جميع التشریعات القائمة الخالفة لشريعة السمای وفق برنامج مدروس» 
ویرفض se‏ العنف في مواجهة السلطة السياسية» وذلك استناداً إلى مدأ إسلامي لا 
يبيح الخروج أو حمل السلاح ضد الحاكم خشية اة . آما التنظیم الثالث فهو 
crest‏ الاسلامي الوطني» الذي يضم الشيعة بوجه عام . وكانت اللجمعية الاجتماعية 
الثقافية التي تأسست سنة ۱۹۲۳ هي الاطار الذي يضم هذه الجمرعة. وأبرز الشيعة 
نشاطهم السياسي بعد برلان ۱۹۸۱ حين أوصلوا ثلاثة مرشحين ا 
وجود سياسي علني وشعبي تأكد أثناء الاحتلال الذي يرى قادة التنظيم أنه أزال الشكوك 
بين الشيعة والسنة. وبالفعل نلاحظ أن التشكيل الوزاري في تشرين الأول/ اكتوبر ۱۹۹۲ 
ضم اثنين من لقع 


(۱8۳) فلاح الدیرس ‏ *التجمعات السياسية الكريتية (مرحلة ما بعد التحریر)»" السياسة الدولية 
(القاهرة)» السنة ۰۲۹ العدد ١١4‏ (تشرین الأول/ اکتوبر ۰6۱۹۹۳ ص *1. 

(VED)‏ مقابلة مع أحمد باقن أحد تادة التجمع الاسلامي الشعبي. في أيار/ ماير ۰۱۹۹۲ وردت 
في : المصدر نقسه: ص VE‏ 

(VE 0)‏ الصدر نفسه» ص 50. 


۹۲ 


- الخليج العربي والعربية السعودية 

يمثل التطور السياسي المحافظ والبطيء في هذه المنطقة عقبة أساسية في سبيل قيام 
بتطبيق الشريعة Site‏ باعتبار أن نظام الحكم القائم يمثل هذا الترجه. لذلك تعمل عناصر 
الإخوان المسلمين وغيرهم من الإسلاميين الحركيين ضمن جمعيات النفع العام أر منظمات 
الدعوة VEY,‏ بالإضافة إلى نشاطهم في المجالات الثقافية والتربوية» وفي وسائل 
الإعلام. ولكن مع الاتجاهات الداعية إلى المشاركة الشعبية واحترام حقوق الإنسان؛ أو 
على الأقل المطالبة بتداول السلطة» لا بد من أن تتأثر هذه الأقطار والمجتمعات لتصبح 
أكثر اهتماماً بالسياسة والعمل السياسى. ويلاحظ فى الفترة الأخيرة أن أغلب الحكومات 
في المنطقة بادرت الى إنشاء مجالس للشورى بالتعيين کخطوة لتطويق أية دعرات أكثر 
طموحا وجذرية. 

رتعتبر العربية السعودية هی الدولة الاکبر والاکثر عرضة للتحدیات والتحولات 
بحکم الدور الذي ترید أن تلعبه في النطقة: إذ یفرض علیها ذلك قدراً من التحديث 
والانفتاح» فعلی سبیل الثال تکوین جيش قوي لا بد من أن يقود إلى احتکاك بالغرب. 
فاحرکات الاسلامية في العربية السعودية pst‏ أصولية من النظام؛ فحركة جهیمان بن 
سیف العتيبي الذي استول على السجد ارام في تشرین الثاني/ نوفمبر ۱۹۷۹ انتقدت 
عدم الالتزام الکامل بالشريعة . آما التيار الآخرء فهو شيعي ویترکز في المنطقة CAS AN‏ 
ويتعرض لتأثيرات الثورة الايرانية الخمينية. Shy‏ ديكمجيان تنظيمات مثل حزب نحرير 
الجزيرة» والإخوان» وجماعة السجد. وجماعة الدعوة» ومنظمة الثورة في شبه الجزيرة 
ره SOON‏ 


ظهرت في الفترة الأخيرة جاعات ضفط في العربية السعردية» مثل «لحنة الدفاع 
عن احقوق الشرعیة» التي کونتها جموعة من المثقفين السعودیین» على رأسهم محمد 
السعري الاستاذ في جامعة اللك سعود. وذلك فى آذار/ مارس VAAN‏ وقد جاء فى 
اهلان gees‏ افقد: تقافر ك الأدلة من الکتاب وان عل وجوت حفط کرام 
الانسان وحقوقه الشرعية» كما فرضت الشريعة على السلمین نصر الظلوم ورفع الظلم 
1 ولا كان أهل العلم رطلبته أولى الناس بالقيام بفرائض الدین» فاننا نعلن في هذا 
البيان استعدادنا للمساهمة في كل ما من شأنه رفع الظلم ونصر المظلوم والدفاع عن 
الحقوق التي فرضتها الشريعة للإنسان» جاهدين أن نتحرى الوسائل الشرعية وأن نلتزم 
هدي الكتاب OM ML,‏ وكان رد السلطة سريعاً عبر عنه بیان «هيثة كبار العلماء» 
بقرله: «... عدم شرعية قيام هذه اللجنة وعدم مبرر لاقرارها OY‏ المملكة العربية 


Dekmejian, Islam in Revolution: Fundamentalism in the Arab World, pp. 187-189. (14% 
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السعودية بحمد الله حکم شرع الله والحاکم الشرعية منتشرة في جمیم آرجانها ولا يمنع 
أحد من رقع ظلامته إلى الجهات الختصة في الحاکم أو دیوان الظالم ‏ '. 

وتشهد البحرين احتجاجات ومواجهات بين المعارضين والسلطة» وتطالب 
العارضة» بعودة اياة البرلانيةء ولكن الحكومة تتحدث عن مؤامرة تقف وراءها طهران. 
وصرح وزير شؤون مجلس الوزراء والاعلام؛ أن السلطات الامنية کشفت ما یسمی 
ctl‏ العسكري زب الله البحرین وأفراده تلقوا التدریب في إيران وفي موافع حزب 
الله فى لبنان پدف تدريب ثلاثة آلاف شخص للقيام بقلب نظم الحكم في 

0 (64) 
. ٠ البحرين‎ 


۰۱1۹۹۳ /9/۱4 الشرق الأوسطء‎ (1 £A) 
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SAL) النصل‎ 


الدولة ونظام الحكم والدیمقراطية 
في الفكر الإسلامي الحديث 


أولا: نقاش المفاهيم ' 

واجه المفكرون السلمون المحدثون والمعاصرون» وبالذات» ما يسمون بالنهضريين» 
أي من القرن التاسع عشر مع بداية الاحتكاك بالغرب وضعف الخلاقة العثمانية» إشكالية 
البحث عن أصل ومضمون الدولة ‏ بحسب المعنى المتداول راهنا ب في التاریخ والواقم 
الإسلاميين» أي عدم الخلط بين الادارة والحكم وبين الدولة كفلسفة ومؤسسات Ac‏ 
وتشتمل الإشكالية على حاولة ole‏ جذر أو صلة للدولة الوطنية في الأصول الاسلامیت 
وهذا سوال ما زال مقلقاً: ما هي مرجعية المفكرين الإسلاميين المحدثين أو الإسلام 
السياسي عموماً حين يتعرضون للقضايا LIL!‏ مثل شكل الدولة والديمقراطية وغيرها؟ 
ومن خلال عملية قياس مفاهيم حديثة وواقع كات لايم قديمة وواقع عتيق» 
لا بد من أن تتعدد المصادرء بل تتناقض» ومن ثم يتم اللجوء إلى الانتقائية» وأحياناً 
التعسف في المقارنة والتسمية. وهنا قد arly,‏ الباحث بمخزون هائل من التفسيرات 
والمواقف التباينة التي لا تشكل نظاماً فكرياً متماسكاً بصرامة واتساق متطقيين. ٠‏ وفي 
الوقت نفسه هناك الحديث عن الإسلام كمشروع شامل لتنظيم الحياة الشوية: والسياسة 
كأداة غير منفصلة عن هذا المشروع؛ أو هي أهم عناصر هذا المشروع ذ في الفكر الاسلامي 
الحديث . ai‏ ل fla Ret‏ على عدم تناقضها مع 
الأفكار الإسلامية» أو العكس. ویکذ ويجتهد المفكرون الإسلاميون لإيجاد هذا التقارب» 
ولا تخرج كتابات الحقبة الأخيرة عن هذه الحاولات المستمرة؛ والنقاشات والتنظيرات 
التي دارت حولها نائية : التراث والمعاصرة» هي في جرهرها سحي نحو إدخال المفاهيم 
aid]‏ في اطار فكري إسلامي . 


يسعى بعضهم إلى حل الإشكالية من خلال التقليل من أهمية المفاهيم نفسها 
والتعويل على العاني أو المضامين. فليس مهماً مثلاً أن نقرل عن المشاركة في الحكم 
۹0 


ديمقراطية أو شورى طالا العنی القصود واحد. وقد سبقت الاشارة إلى هذه الفكرة في 
القدمة على أساس أن مثل هذا الفهم يضيّع معنى المفهومين كل في سياقه الخاص» أي 
الديمقراطية في تطورها في التاريخ الأوروبي الخربي؛ والشورى في تاريخها الإسلامي 
الخاص. والاهم من ذلك» هر ضرورة وضوح الفاهيم ودقتها في أي فكرء وكثيراً ما 
يأي سوء الفهم وعدم التواصل والدخول في مغالطات» ثم اللجوء إلى الهاترة 
والاتبامات» وأحياناً التكفير» ؛ کل هذا بسبب whe‏ الادرات العرفية والمنهجية . ويتحول 
الجدال فى كثير من الأحيان إلى حوار «طرشان» أو ols‏ الطرفين ae‏ لغتين مختلفتين . 

والمشكلة هي أن أن الفكر الإسلامي الحديث لم يخلق لفته المعرفية» أي مفاهیمه ثم 
نظرياته الخاصة به LUE‏ في مقابل اللغة المعرفية الحديثة التي تنشغل كثيراً بالتعريفات 
والصطلحات» نم اتساق الأفكار وتسلسلها والتفریق بين GU‏ رالروضرعي» فالشاف 
المنيجي المستمر في أية ثوابت ووثوقيات. وسبب هذا التخلف أو الاختلاف عن الفکر 
العالي هو أن السياسة؛ بمعناها المباشر والفج» ما زالت تغلب على التطور الثقافي أو 
الفكري في العام المري - الاسلامي . نالصطلح» كما نسلم ٠‏ ليس محايداً Gu‏ أو 
خر eer‏ بصورة مطلقة فهو يعطي حداً آدنی للاتشاق حرل فهم أو معنى tla‏ ولکن 
یمکن أن يشحن بالانحیازات السياسية أو الأحكام الأخلاقية أو الاين che‏ أي پنساز 
سياسياًء وعلى ضوء هذا الانحياز يصدر أحكامه القاطعة بحسب رؤيته السياسية. 

والمصطلح أو المفهوم ليس مجرد مجموعة كلمات» بل هو نتاج وتجا لي واقع» ثم تجريد لهذا 
الواقع بتصد تكثيفه واختصاره ني کلم آو مصطلحآو dest patie‏ جزلیات وتفاصيل 
الراقم» وعندما gd‏ أو تقرأ يستدعي الذهن بطریقته الراقع أو دلالات الواقع . لذلك لا 
بد من التأكيد على أن الصطلحات pally‏ خلافاً ee‏ د أن تکون 
مترادفات أو متطابقات. لذلك ات اسما واحداً ولا يمكن أن ماس اسمين أو 
مصطلحين للشيء الواحد. واللفظ الواحد في هذه الحالة يصف شيناً واحداً أو واقعة 
واحدق أو منظومة أحداث واحدة. وحين يتغير الواقع بالتأکید» يتغير الفهرم أو 
الصطلح» وهذا ما يحدث كثيرأء ولذلك يصدق القول OL‏ النظرية رمادية وشجرة اللحياة 
خضراء حين تعجز النظرية عن عکس واقع أخضر : مثلاً أي متجدد ومتغیر . 


هناك عوامل GAG‏ يمكن أن تكون قد شكلت طريقة الفكر العری - الاسلامی فى 
تناول القضايا الحديثة مثل الدولة الديمقراطية» حقوق الإنسان. فالظهور التأخر لهذه 
الوضوعات على صعيدي الراقع والفكر جعل الجدل حولها مضطرباًء وكأنه في clad‏ 
التكون الأرل» WY‏ سین نتساءل متى بدأ الفكر العربي - الاسلامي پناقش موضوع الدولة 
الوطنية » يمكن أن نؤرخ لذلك بمنتصف القرن الاضي مع بداية الاحتكاك بنموذج للحكم 
يختلف عن الأشكال السائدة مثل الحلافة والسلطنة ‏ وبالتأكيد نحن مطالبون بتحديد 
ماذا يعني مفهرم الدرلة مطلقا؟ وماذا يعني مفهوم الدولة الحديثة أو الدولة - الوطنية 
(القرمية)؟ أو قد ere‏ إلى أبعد من ذلك لنسأل: ما هو القتصود بالسياسة في الفکر 
العربي - الإسلامي قديمه وحديثه؟ هذه الأسئلة ‏ القدمات لا بد من أن تجرنا إلى التنازع 
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الايديولوجي Lage‏ من الحوار الفكري والعلمي» إذ يعني اختيار تعريف أو مفهوم معين 
موصوف ب «الحداثة» أو «العاصرة» عند كثير من الإسلاميين السياسيين: التبعية للفكر 
yl‏ أو نقل المفاهيم والمعاني غير الأصيلة. ويتطلب حل هذه المشكلة أن نحدد ما هو 
العام والانساني في هذا الفهرم الذي تم اختیاره. ومن جانب آخر ما الذي يجعله غربيا 
أاجنيا؟ هل تارود متهي ذا لي ات عون حكراً مطلقاً لهاء ‘ 
يحجب عن الآخرين حق التأثير والتأثر؟ هذا القرل ينطبق على ثقافات العام قبل أن 
ae‏ إلى قرية كونية. وفى في الوقت نفسه يستحيل استلاب a‏ ثقافة كلية وضمها إلى 
ثقافة أخرق lege‏ كان ضعب ذلك العقافة وتدهورها على المستوى age‏ 


في البدء ننطلق من تعریف الدولةء وهذه مهمة صعبةء فهئاك تعريفات عديدة 
ومتباينة لمنهوم الدولة» ولكن لكي لا نتوه ف في التعريفات نركن إلى تعريف مركب يحاول 
أن يكون شاملاً لمظاهر وتجليات وشروط كثيرة للدولة» ولا يذعي أنه جامع مانع OY‏ 
مثل هذا التعريف لا وجود له في العلوم الإنسانية. يبد oe ee‏ 
تعريف الدولة بتمهيد يقرر بأن تعريف الدولة مهمة شبه مستحيلة لاله بصطدم بثلاثة آنواع 
من الصعوبات» وهي : gt:‏ أنه يجمع بشكل اعتباطي بين وجهة النظر المعيارية ووجهة 

النظر الوصفية . ثانياء یمکن أن تعني الدولة شكلاً سياسياً محدداً من الناحية التاريخية» أو 
كما يقول الارکسیون. إن ظهور الدولة مرتبط ببعض الظروف التي يمكن تعيين تاریخها. 
لذلك یمکن أن تزول الدولة حين تزول شروط ظهورهاء وبالذات في ميدان الانتاج. 
الصعوبة الثالثة پثیر تعریف الدولة مشکلة تتعلق ببيان أجهزتبا والأشكال التی تتمظهر فیها 
هذه الأجهزة. وهنا تبرز أسثلة عديدة» مثل: هل ينبغي أن نعني بالدولة الحكومة فقط؟ 
أم ندرج في التعریف البيروقراطية والعدالة؟ ما هي العلاقة بين هذه الاجهزة التخصصة؟ 
وما هي العلاقات التي تقیمها مع الجتمع الدنی؟ هل الدولة جرد أداة قمع يستغل 
بواسطته الهیمنون أولئك المهيمن Og ge‏ لذلك نجد أن مفهوم الدولة أعطي تعريفات 
واصطلاحات متعددة ومتنرعة في الكتابات الغربية بالذات وهذه نماذج للمعاني 
والتعريف للدولة الحديثة أو مجالات بحث الدولة في الفكر الغري! 

- الدولة كنظام قانوني مؤسس أو باعتبارها بيروقراطية عامة متجانسة. 

- الدولة باعتبارها السلطة السياسية أو الحكومةء أي مجموعة القيادات أو النخبة 
التي ee‏ اتخاذ القرار ولها السلطه في النظام السياسي . 

dl. ۳‏ باعتبارها نظاماً معيارياً متكاملاً للقيم العامة. 


OV)‏ ر. بودون وف . بوریکر » العجم التقدي لعلم الاجتماع ترجمة سايم حداد (بيروت: المؤسسة 
الجامعية للدراسات «(۹A٦ causally poly‏ ص Y1‏ 


۹۷ 


٤‏ الدولة باعتبارها الطبقة الحاكمة أو التعبير السياسي عن مصالح الطبقة 
ضف 
المهيملة ۰ 


وتحدد الدرلة بأنها تنظم القرة في المجتمع على أساس OSU‏ متواضع cade‏ وهذا 
يقود إلى ضرورة ة فیام الدرلة على مشروعية ماه رهي أوسع من جرد مجموعة القرانين 
كما یقرل دوئر - ”بل تقبّل مثهرم للقانون له بعض التجريد يتضمن احساساً شاملاً 
بالعدالة التي ينبغي أن تضبط وتوجه كل الاجراءات والتصرفات rg BY‏ وكأن 
الدولة ت تقوم بمهمة التحكيم» » فهناك علاقة تعاقدية وعمليات تفویض tty‏ وتنازل؛ 
كذلك للدولة وظيفة قسرية وإكراه وقهر وعنف تبرر يسبب الغاية: أي تنظيم العلاقات 

في الجتمم. ولكن الطلوب أن تمارس هذه الأفعال والاجراءات على أسس عقلانية أو 

معقولة*. وهنا يقتضي of‏ يشارك المراطدون من خلال الانتخاب باختيار من یقومون 
بالتحكيم لتحقيق ما يسمى بالصالح العام. تطورت فكرة العقلانية كمفهوم حوري في 
الدولة الحديثة» ويمتد من هيغل الذي اعتبر أن الدولة هي «مستردع للعقلانية والشجرد 
والعدالة والكفاءة في خدمة الصلحة العامة للمجتمم»» حتى تصل فكرة العقلانية إلى 
مساهمة ماكس فيبر التي أبرزت الجوائب التنظيمية للبيروقراطية في الجتمعات الرأسمالية. 
وقد تأخل العقلانية شكل فصل الجالات الدينية والجالات العلمانية كإطار ثقافي وفكري 

يشترط تطور الدولة ضمت . وكثيراً ما تختزل كل هذه التفصيلات في تعريف ختصر 
يشتمل على كل ما تقدم» فالدولة أرض وشعب وسيادة وقانون. 


يلاحظ أن فكرة الدرلة وحقيقة الدولة هي نتاج تطور تاريخي أوروي غربي دشن في 
القرن السادس عشر وتسارع مع ظهرر القومیات والثورة الصناعية وتكؤن البرجوازية . 
هذا يعني أن المجتمعات العربية - الاسلامية لم تكن جزءاً من ذلك التطور Jbl‏ فقد 
أنت الدولة الحديثة من خارجهاء أي فرضت أو اقتبست من نماذج تشكلت نتيجة 
صراعات وتفاعلات ذاتية dele‏ بأوضاع تلك المجتمعات. وهنا مكمن الخلاف الفكريء 


() أوردها: سعد الدين ابراهيم؛ محرر» المجتمع والدولة في الوطن العري» مشروغ استشراف 
مستقبل الوطن العري (بیروت: مركز دراسات الوحدة العربية» ۱۹۸۸)ء ص 54؟ نريه نصيف الأيري» 
العسرب رمشككدللة الدولة (بيروت: دار السافی: ۰۱۹۹۲ ص ۲۳ - ۱۲ Stephen D. Krasner,‏ 
«Approaches to the State: Alternative Conceptions and Historical Dynamics,» Comparative‏ 
Politics, vol. 16, no. 2 (January 1984), and Gianfranco Poggi, The Development of the Modern‏ 

State: A Sociological introduction (London: Hutchinson, 1978). 

)1( فرد دوئرء «تکرن الدولة الإسلامية» الاجتهادء السنة ۶ العدد ۱۳ (خریف ۰4۱۹٩۱‏ 
ص 1۸ 

)£( بودون وبوریکر ؛ المعجم التقدي لعلم الاجتماع ؛ ص ۰۲۱۹ 

ره أبراهيم؛ عرر؛ الجتمع والدولة ف في الوطن العري» ص VE‏ 

.۲۳ الأيوي» العرب ومشكلة الدولةء ص‎ OV) 
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فمثل هذا الاستنتاج يعني أن الجتمعات العربية ‏ الاسلامية أو الاسلام لم يعرف الدولة» 
وبالتالي ۸ يظهر فكر إسلامي قديم أو حديث ینظر لمفهوم الدولة. لذلك حين يطرح 
السؤال: هل عرفت الجتمعات الاسلامية نظرية عن الدولة؟ تتفرق سيل التفكير إلى درجة 
التعارض والتناقض» ليس لأسباب نظرية وفكرية بحتة» ولکن - كما يقول العروي = 
«رصف الدولة الإسلامية صعب إن لم يكن مستحيلاًء والصعربة GUY‏ من قلة 
العلرمات والصادر بقدر ما GE‏ من عملية تكرن الدولة ee‏ وبالتالي فان غموض 
فكرة الدولة ينعكس على أبة نظرية سیاسیة» أو حتى نظرة سياسية» حيث تختلط مفاهيم 
غعلفة تصف أشياء ووقائع لها طبائع ومضامين متمايزة» مثل GILL‏ والإمامة والسلطان 
وأولياء الأمر. . . الخ. ولكن في النهاية قد تدمج معأ من دون تحديد فواصل وقواطع. 
وهنا يظهر الرأي القائل بوجود نظرية. ولكن أية محاولة لتدقيق المفاهيم بحسب السياق 
التاريخي - الاجتماعي تصل إلى نتيجة نبائية؛ هي غياب نظرية عن الدولة في الإسلام. 
نجد الاختلاف حول بداية الدولة الإسلامية ‏ حتى حين يتقق حول وجودها - هل 
نشأت فى عصر الفتوحات الكبرى التى انطلقت فى عهد الخليفة الأول أبو بكر الصدين 
وامتدت خلال عهد عمر بن الخطاب؟ ام تعتبر نشأة الدولة في عهد عبد الملك بن مروان 
 54(‏ ۱۸۵/۸۸۱ - ۸۷۰۵)؟ وهناك قسم ثالث يرجعها إلى ما جرى التعارف عليه لدى 
الاسلامویین ب «دولة المدينة) . وهنا dos‏ السؤال ‏ المشكلة حول طبيعة الدولة الإسلامية» 
هل هي دولة دينية أم مدنية؟ ويحاول بعض الباحثين تغيبر طريقة طرح الاسثلة» ویعتبر أن 
الاجابة عن سؤال: هل في الإسلام نظرية عن الدولة؟ هي نعم؛ شرط استبعاد التمرذج 
الغربي» ويقول نویض: امن يحاول أن يقرأ عناصر «الدولة» وفکرتبا انطلاقاً من تمثل 
الدولة المعاصرةء فإنه بالتأكيد لن slag‏ ومن يحاول Ol‏ يببحث عن «دولة lay yy sh‏ فى 
الفقه والتاریخ الإسلاميين» فانه لن يجد لها أثراً WSL‏ ۱ 


على رغم أننا نتحدث في هذا الجزء عن الدولة والسياسة في الفكر الإسلامي 
الحديث» إلا أنه لا بد من الرجوع قليلاً إلى التاريخ» OY‏ الفكر الاسلامي الحديث يرى 
نفسه امتداداً طبيعياً لتراث وضعه أقدمون» Oly‏ بعض الأصول ثابتة لم يصبها تغيير يذكر. 
ولكن لا بد من التأكيد بأن الفهوم الحديث لم يجد له أي وجود في الفكر التراثي 
الاسلامی؛ وذلك بسبب خصوصية التطور ذاتها التى يتحدث عنها الاسلامویون. ويرى 
کثیر من الباحشین غیاب نظریات مستقلة للفکر السیاسی UT‏ الاسباب فمتعددة؛ عل 
سبیل الثال یلاحظ أن السلمین قليلاً ما نظروا في السياسية کعلم أو معرفة منفصلة عن 
العلوم المشاببة. فمسائل مثل طبيعة الدرلة وأشکال الحكومة وصفات الحكام وحدود 
سلطاتهم وحقوقهم؛ كلها درست ضمن مقولات الفقه واللاهوت وداخل السور النیع 


(۷) عبد الله العروي» مفهوم الدولة» ط ۲ (بيروت: دار التویر» ۰۱۹۸۶ ص ۰٩۱‏ 
(A)‏ وليد نويبض» اهل في الاسلام نظرية عن الدوله؟ نعم؛ شرط استیعاد النموذج Heyy pal‏ 
الحياق ۵/۲/ VAAN‏ 
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byt‏ وم يتغير هذا الوضع الفكري إلا في القرن التاسع عشر مع بداية الاصطدام 
بالغرب. ومع ذلك لم يتمكن مفكرو الإسلام السياسي من تحديد مفهومهم الراضح 
والخاص للدولةء ery‏ يحاولرن تأصيل آرائهم عن الدرلة في التراث والأدبيات 
الكلاسيكية ‏ وفي هذه النقطة اتفق مع العظمة ‏ أي حين تتناول السياسة تتكلم على 
الدليفة أو اللك» ولیس على الدولة: «كون الملك حصراً وليست الدولة المسألة الجرهرية 
فى صناعة السياسة وفنها وأدبياتها. وان دخلت الدولة فى إطار هذه الأدبيات» فإنا 
تدخل Ley‏ مي نقطة دون الذروة في التراتب العمودي اللي هو أساساً الك. فهی تبدو 
گرزاره كلف ار lawns‏ ار کقضاء ا مي الدولة الى ادات الاب اة 
لاحق للملك ولا یظهر الملك فیها إلا بما هو مارسة عیانیة۱ ۲۳. وهذا يعني أن الدولة 
تظهر فى ما أسماه ابن خلدون «الدولة الشخصیة» كدولة معادية أو پزدجرد أو برقرق» 
ليفصلها عن الدولة بمعناها الفعلى Ly‏ هي «درلة كلية؛؛ مثل الدولة الأموية» أو الدولة 
الساسانية» gf‏ الدولة الترکیة۱۷, " 


كان يدور حول الحماعة السياسية» ولیس حول الدولة» وفتهاء الاضي کتبوا عن 
اشکرمت رليس الدرلة؛ بالاضانة إلى الکتابات التي احتوت على النصائح والواعظ 
للحكام ۰ والعديد من الذين تناولوا موضوع اطکم لم يكن دافعهم الوصول إلى نظرية 
متكاملة للدولة» فقد كانت لهم أهداف ذانية أو فكرية محددة وشحدودة» أو كما يقول 
آوملیل : ای كان يشغلهم لعب دور استشاري ونصح الأمير وتوجيه تسيير شؤون 
الدولة وتتظیمها وفق النماذج التي clasts‏ ويتعلق الأمر على الخصوص ما ينمط التنظیم 
المأخوذ عن الامبراطورية الفارسية» UL,‏ الشغل بجعل السياسة فرعاً للشريعة والتعلق 
OV‏ واضح أن الدولة لم BS‏ بنظرية خاصة باء لذلك یمکن أن نعتبر موضوع 
الخلافة هو القضية البديلة التي استحوذت على الاهتمام؛ والان يحاول الفکرون العاصرون 
تداولها باعتبارها شكلاً ما لوضوع الدولة. ویحاول الاسلامیرن في هذا الصدد تطویع 
منهوم الدولة الحديثة أو القومية حتی يفقد کثیراً من مضمونه الفلسفي والتاريخي؛ ویبقون 


Hamid Enayat, Modern Islamic Political Thought (Austin, Texas: University of Texas (4) 
Press, 1991), p. 3. 


O19)‏ عزيز العظمة» التراث بين السلطان والتاريخ» عيرن القالات (الدار البيضاء: [د.ن.]ء 
(AY‏ ص ۰1۸ 

(VA)‏ الصدر تفس ص ار 

bun! (۱۳‏ العرب ومشكلة الدولةء ص .5١‏ 

۰۱۰ الشرق الأوسط. ۰/۲۸/ ۰۱۹۹۲ ص‎ ١ علي أومليل» «مفهرم الدرلة ني الإسلام‎ OT) 
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على وظائف الدولة. وهذه يمكن أن تقوم بها الحلافة أو الإمامة. وبالتالي يمكن قياس 


وقبل الانتقال إلى وظائف الخلافة المطابقة لوظائف الدولة» لا بد من التوقف عند 
الآراء التي استبعدت الدولة من أولويات الدين الإسلامي» رفي الرقت نفسه أكدت 
الدعوة الدينية عن طريق سلطة. يؤكد غليون بوضوح وحزم al‏ الإسلام م يفكر بالدولة 
«ولا كانت قضية إثامة الدولة من مشاغله والا لما كان ديناء ولا نجح في تكرين 
الدولة. لكن الدولة كانت دون شك؛ أحد منتجاته الجانبية الحتمية. ول يتحدث 
الإسلام عن السياسة أو يقدم رأيه فيهاء فهي تعني المقابل للوحي والمعرقة الدينية» LAY‏ 
مرتبطة بالعقل والحنكة والحيلة رالخدعةء كما هى الحرب؛ وليس من قبيل الصدفة تجاهل . 
القرآن لها. فهذا التجامل تابع من الاختيار الأول للدين!. ويضيف بجلاء واضح: 
«وكلمة الدولة الإسلامية نفسها كلمة مبتدعة حديثة تعبّر عن تأثر الفكر الإسلامي المعاصر 
الشديد بالفكر الحديث السائدء ذلك أن هذا الفكر هو الذي يعطي الدولة هذه الأهمية 
الاستثنائية والخاصة التي تجعل منها العبود الحقيقي للمجتمع؛ له يطابق فيها بين هريته 
وقيمه وروحه ونظامه وغایاته. .. ول يكن هذا هو الخال في الماضي . فلم تكن للدولة 
في الإسلام الأول قيمة ايجابية» ولم يكن لها في الإسلام التاريخي نفسه القيمة التي نميل 
إلى إعطائها لها اليوم» والتي جاءت بالضبط من السعي إلى التقليل من أهمية الدین»*۳. 
قد لا يكون التقليل من ial‏ الدين مقصوداً أو خططاً له» ولكن بالتأكيد تؤدي عملية 
التسييس الزائد للإسلام إلى تهمیش الروحي والأخلاقي في الدين. وفي حاولة التجديد أو 
التوفيق بين المعاصرة والتراث تضيع التاريخية والخصوصية» على رغم عاولة تأكيدهاء إذ 
يتزع تطور الاسلام من سياقه التاريخي» وبالتالي الفكري والمعرفي؛ ويبحث له عن موقع 
في سياق مختلف LE‏ ففي الإسلام كانت الأولوية دائماً للدين» والدولة تابع على رغم 
الحاجة إليها بالطبع» وهذا ما يفسر قول الإمام الغزالي: «الدين أصل والسلطان حارس 
وما لا أصل له فمهدوم. وما لا حارس له فضائم". وهنا یکمن الاختلاف اطرهري 
الذي يؤكده بعض الکتّاب الغربیین أمثال برادي (Bradie)‏ وغیره» إذ لم یوجد حيز 
سياسي مدل عن الدين» فبيئما تنازعت الدولة مع الكئيسة حتى انفصلت عنهاء كان 
مفهوم الأمة الاسلامي يعمل دائماً لدمج وتوحيد الجتمع السياسي في الدین. 


نبحث دائماً عن إجابة قاطعة ونبائية عن السژال: هل إقامة الامامة أو الدولة 
الإسلامية واجب ديني أم مصلحة شرعية يؤخذ بها بقدر الحاجة إليهاء أي في حالة 
إمكانية تحقيق الغايات المطلوبة» على رغم عدم وجود الامامة أو الدولة» هل انتفت 
الحاجة إليها؟ إن شرعية أية دولة حين توجد في دار المسلمين تنبع من التزامها بالشريعة 


.۵۸ ص‎ V4) 


yey 


الإسلامية وتطبيقهاء ثم Ged‏ على حماية الدين. ولذلك نجد تاريخاً آخر للدولة عند 
بعض الباحثين» إذ يرى أحدهم أن تشكل مفهرم «الدولةه بالعنی السياسي بدأ Last‏ مذ 
القرنين السادس والسايع الهجريين؛ عندما ضعفت الخلافة وفقدت سلطتها التنفيذية 
وتحولت إلى مجرد رمز لوحدة الأمة: «ويستعمل الإسلاميون مفهوم الدولة كأداة من 
الأدرات التي تستخدم LL‏ الامة رالدناع عنهاء لكنها ليست بديلة عنها. وتكون 
الدولة عند تن عملا تنظيمياً في خدمة مصالح الامة لا Lage‏ عنها. فالدولة 
مسؤولة أمام الأمق والامة 0 مسؤولة أما مام الله . پذا؛ یری الاسلامیون أن ۵ شکل 
الدولة لا محدد ماهية الامت كما أن زوالها لا يعني زوال الأمةء بل ie‏ إلى تعطيل 
تنفيذ أحكام الشریعة""*. هذا ما حدا روزنتال (Rosenthal)‏ على أن يرى أن الدولة في 
الإسلام هي مثل أية دولة أخرى وأكثرء أية دولة وزيادة UY‏ تحدد للمواطئين الإطار 
الذي يعيشون ضمنه كأمة من المؤمئين وكأفراد على حساب قواعد الشريعة. فهي لا 
تتوقف لك وظائف السيادة والسلطة 0 والدفاع رالامن واشماية» بل تتعداها ال 
فرض الشريعة من أجل OZ Lal‏ قد ast‏ العلماء هذه الخصيصة في نظام اللحكم 
الاسلامي منذ قرون» وحتى اا منهمء إذ يقول الشيخ بن عاشور: ان الؤسلام 
دين معضد بالدولة» وان درلته ضمنه OY‏ امتزاج الدین بالدولة وکون مرجعها واحدآ 
هو ملاك قرام الدين ودوامه ومنتهى سعادة البشر في اتباعه حتى لا يحتاج الدين فى 

تأيبده إلى الوقوف بأبواب غير OM GOL‏ وقد يخشى السياسيون الاسلامريون أي 8 
لذلك» فهم يعتررن بطريقتهم. فقد أوردت الصحف أنه في مؤتمر «الرحدة والسلام» 
ألقى الشيخ عبد المجيد الزنداني كلمة الافتتاح تحت شعار «القرآن والسنة فرق الدستور 
والقانرن»"*. وهكذا ارتبطت الدولة في الفکر السياسي الإسلامي بالحضارة الإسلامية 
لتؤدي رظيفة عقائدية تقتضی فى الغالب الجهاد أو ارب من اجل نشر هذه العقيدة أو 
حمايتها من المنطر والتهدید - خارجیاً وداخلياً . إن الدولة الاسلامية تسعى لكي تتطابق 
مع صورة مثالية» بینما ارتبط ظهور الدولة القومية في آرروبا باختفاء الوظيفة الحضارية 
لصالح الوظيفة السياسية» إذ تكتفي النظرية السياسية الأوروبية الغربية بفرض نموذج 
سياسي de‏ ومن هنا تنبع كل الاختلافات بين النظرية الإسلامية والنظزية OM all‏ 


)10( أحمد موصللي» قراءة نظرية تأسيسية في الخنطاب الإسلامي الأصولي (نظريات المعرئة والدولة 
والجتمع) ([بيروت]: الناشر للطباعة والنشر والتوزيع والاعلان 1997): ص ۱۲. 

Erwin Isak Rosenthal, «The Role of the State in Islam: Theory and the Medieval (10 

Practice,» Der Islam, vol. 50 (April 1973), p. 1. 

(Vv)‏ محمد الطاهر بن عاشرر (الشيخ)ء نقد علمي لکتاب الإسلام وأصول الحكم (القاهرة: المطبعة 
السلفية؛ ۱۳۶۶ه6» ص ۱۱ AY‏ 

(۱۸(الشرق الاوسط ۱۹۹۲/۱۲/۲٩‏ 

(19) شهاب الدين أحمد بن محمد بن أب الربيع» سلوك الالك في تدبیر المالك. تحقيق وتعلیق 
رترجمة حامد عبد الله ten‏ ۲ ج (القاهرة: دار 198٠ tll‏ ۰۱۹۸۳۲ ص ۲۸۷ - ۲۹۰ 


yey 


كان لا بد من هذا التمهيد المتشعب للوصول إلى نظريات الدولة والحكم في الفكر 
العربي الاسلامي اطدیث» لأا ترجع إلى الاضي لتبرر الاستمرارية والأصالة والمصداقية؛ 
خاصة أن البحث عن هذه النظريات جاء في مراحل التلاقي أو الاصطدام غير المتكافئ 
مع الغرب الذي جاء بأساطيله وتجاره وادارییه قبل أن Gh‏ بثقافته وفکره» وكانت عملية 
إثبات الذات مطلوبة كشكل لقاومة أية هيمنة فكرية ممكنة. ومع ذلك كانت الاستجابة 
للتحدي في البداية أكثر ايجابية؛ بمعنى الشعور بالندية وعدم وجود عقد نقص تؤدي إلى 
الانکماش . وللمفارقة» فقد تراجع الفكر العربي ‏ الاسلامي خلال الفترة الأخيرة؛ وم 
تنتج «الصحوة الإسلامية» مفکرین» على رغم الصرت الإعلامي والسياسي الصاخب 
الذي ملأ المنطقة خلال العقدين السابقين. ويرى عبد الجید الشرفي أن إسهامات 
العاصرین في الفکر لا ثل إضافة» بل جرد تشبث بالاضي: «کلهم ینطلقون من 
التصورات القديمة» ولکنهم یصوغربا في ثوب حدیث ویسقطون علیها اهتماماتيم 
الراهنة» سواء في ما یتعلق بنشر الاسلام في المجتمع» أو بتحدید نفوذ الحاكم الطلق. 
وکلهم تضررا في تحلیل الالیات التي تقوم علیها الدولة الحديثة وعلاقتها بالترکیبات 
الاجتماعية والبنى الاقتصادية داخليا ودولياء .فجاءت نظريتهم السياسية هزيلة المحترى من 
ناحية وفضفاضة يغلب عليها التعميم من ناحية انیف» بحیث يمكن أن يحشر فيها الشيء 
ونقيضه» دائماً باسم الاسلام»" 3۳. ومع ازدياد عملية التغلغل الغربي في الاقتصاد 
والثقافة» وبقاء النخبات الحاكمة فى الأقطار العربية والإسلامية على فسادها واستبدادهاء 
على رغم تفاقم الأزمات» تظهر النظريات والحركة الأكثر تشدداً وتزمتاً ومحافظة. وفي 
الرقت نفسه هناك محاولات لتبني مفردات ومفاهیم معاصرة» تتقارب من الفهوم 
الحديث للدولة الوطنية وترکز على قیم الشاركة وحقوق الانسان وفصل السلطات وحقرق 
الاقلیات ووضعية المرأة. ولکن الاتجاه الأخير بمیوله الليبرالية ينتشر وسط الصفوة فقط 
ولا يمتد إلى الشارع الاسلامي أو بين العامة أو الفثات الوسطی التي تجد ملاذها في 
حركات وأفكار أكثر راديكالية وذات رؤى جذرية في مواجهة الأزمات التفاقمة. ومن 
الملاحظ أن موقف الفكر الإسلامي لم يتصاعد نحو مزيد من التحررء بل یتخذ موقفاً 
دفاعياً يحاول العودة إلى الأصول العقدية والتمسك بنماذج عتيقة يصعب سحبها إلى 
الواقع. ويرى الباحشون في ظاهرة تراجع الفكر الاسلامي - العري من التفتح على 
مقتضيات العصر عند الشيخ محمد عبده. إلى انتشار فكر أحزاب الجهاد والاخوان 
السلمين وحزب التحرير ومجموعات التکفیر؛ تعبیراً عن خيبة الأمل في التجارب 
السياسية التي مورست في البلدان العربية تحت مسميات الديمقراطية والاشتراكية. ويرى 
آخرون أن هذا التراجع والضعف الفكري هو مظهر للتعبير «عن خرف من أن يؤدي تخل 
الدولة عن صبغتها الدينية ‏ في OLE‏ سلطة كنسية أو شبه كنسية مهيكلة ومعترف بها 


() عبد الجید الشرفي: الإسلام والحداثة. ط ۲ (توتس: الدار التونسية للنشرء ۱0۱۹٩۱‏ 
ص ۲۰۸ - VOU‏ 


۰۳ 


(1) 


إلى أن يصح الدين مسألة اختيار شخصي حرء قيفقد بذلك بعده الاجتماعي» 


يمكن اعتبار رفاعة رافع الطهطاوي (۱۸۰۱ - ۱۸۷۳) رائد الكتابة في السياسة 
الحديثة الذي لاحظ الفرق الكبير بين الدولة في الحضارة الأوروبية الغربية» والدولة في 
المجتمعات الإسلامية. فقد اطلع الطيطاري على كتابات: فولتير رروسو ومونتسکیو 
وكوندياك وتأثر هم واقتبس يم وحاول أن aE oe ues As‏ في 
الفکر الا سلامي . والمهم في.الأمر هو أن الطهطاوي لم يظهر أية عفد أو شعور بالدونية 
في الاعتراف پتفوق الأوروبيين في جال السياسة والاجتماع والاقتصاد. يقول في مقدمة 
تخليص الابربز في تلخیص باريز ما يلي : el pela‏ أن يتبع » لعمر الله آنتي bs‏ 
إقامتي في هذه البلاد» في حسرة على تمتعها بذلك وخلو مالك الاسلام منه» وإياك أن 
تجد ما أذكره لك (خارقا) خارجاً عن عادتك يعسر عليك تصديته» فتظنه من باب الهذر 
والخرافات» أو من حیز الافراط والبالغات [. . .] وقد أشهدت الله سبحائه وتعالى على 
ألا أحيد في جميع ما أقوله عن طريق الحق» وأن أفشي ما سمح به خاطري من الحكم 
باستحسان بعض أمور هذه البلاد وعوائدهاء على حسب ما يقتضيه الحال. ومن العلوم 
أن لا أستحسن إلا ما لم يخالف نص الشريعة الحمدیة»۲. 


لقد ast‏ الطهطاوي ضرورة التأثير والتأثر ولم يحاول أن يكابر» فقد اعترف بوجود 
نقاط قوة في الفكر والمجتمع الغربيين ولا بد للمسلمين إذا أرادوا التقدم من أن يستوعبوا 
بعض هذه القيم والمبادئ» وبالذات في ما يتعلق بالسياسة والتشريع في نظام a‏ 
وعلاقة الواطنین بالدولة. لذلك من الطبيعي أن يفرد الفصل الثالث بأكمله لوصف 
is HI‏ والنظام الديمقراطي والدستور الفرنسي Prey ١‏ مواده ويقدميا إلى القاری ) العربي 
ويعلق عليها. ويصف بدقة ما يسميه «تدبير الدولة الفرسیة"» ويرى ol»‏ أصل القوة فى 
تدبير المملكة لمملكة فرنساء ثم للجماعة أهل «شمبر دربير»» أي أهل الشورة الأرلء 9 
لديران رسل العمالات». و«وظيفة fal‏ ديوان «البير! تجديد قالون مفقودء أو إبقاء قانون 
موجود على calle‏ ويسمى القانون عند الفرنساوية: شريعة». ويركز الطهطاوي على أن 
سلطة الملك ليست مطلقة 0 بالقوانين التي تحدد الحقوق والواجبات لكل 
الأطراف. ويتوقف عند الدستور أو الشرطة Charte)‏ 8.آ)» ويبدي إعجابه بالأحكام 
الواردة oad‏ يقول: «فلتذكره HU‏ وان كان غالب ما فيه ليس فى کتاب الله تعالى» ولا 
في سنة رسرله بء لتعرف كيف قد حكمت عقولهم ob‏ العدل والانصاف من أسباب 
تعمير الممالك وراسة العبادء وكيف انقادت الحكام والرعايا لذلك» حتى عمرت بلادهمء 
وكثرت معارفهم؛ وتراكم غناهم» وارتاحت قلوبهم» فلا تسمع فيهم من يشكر ظلماً 


(۲۱) الصدر نقسی ص ۲۱۰ 


(TY)‏ رفاعة رافع الطهطاري» تخليص الابريز في تلخيص باريز (القاهرة: الهيثة pall‏ 4 العامة 
للکتاب» ۰)۱۹۹۳ ص a ٩۱‏ 


۱۰ 


fal‏ والعدل أساس العمرانه۳؟, 


استعرض الطهطاوي مواد الدستور التي قام بترجمتهاء وحاول أن يبد لها تشابهات 
مع الفكر الإسلامي. ويتوقف عند الادة الأولى: «ساثر الفرنساوية مستوون قدام 
ویقول: «فانظر إلى هذه الادة الارل» ناما لها تسلط عظيم على إقامة العدل 
وإسعاف الظلرم؛ وإرضاء خاطر الفقير بأنه كالعظيم نظراً إلى إجراء MOLY‏ 
وتظهر عملية الترفيق مع الإسلام حين يقول: «وما يسمونه احرية ويرغبون فيه هو عين 
ما Gly‏ عليه عندنا العدل والانصاف» وذلك OY‏ معنی الحكم بالحرية هو إقامة التساوي 
ام والتوانین» بحيث لا يجوز الحاكم على إنسان» بل القوانين هي المحكمة 
والمعشبرة). وتحوز المادة الثانية اعجابه» ومنطوقها: ایعطون (أي الفرنسیون) من أموالهم 
بغير امتیاز Let‏ معيئاً لبيت الال» كل انسان على حسب ثروته». فهو يرى نها لو كانت 
مرتبة في بلاد الإسلام كما هي في تلك البلاد لطابت النفوس؛ خصوصاً إذا كانت 
الزکوات والفيء والغنيمة لا تفي بحاجة بيت الالء أو كانت منوعة بالكلية» وربما كان 
لها أصل في الشريعة على بعض أقوال مذهب الإمام الأعظم. وفي الحكم القررة عند 
قدماء الحكماء: الخراج عمود BU‏ يقصد «الفردا» أو الضريبة» ويذكر بأن 
الواطنین لا يشكون منها لأا تؤخذ بطريقة لا تضر بأحدء كذلك لعدم وجود الظلم 
والرشوة. كذلك استوقفته حرية الصحافة والرأي Lipase‏ ودور الكتابة في الصحف 
(الجورئال) في توجيه النقد وكشف المظالم. 


تابع الطهطاوي أفكار الثورة الفرنسية والتطورات السياسية والدستورية بفهم 
وإعجاب» لذلك كتب بتفصيل عن تعديلات عام ۱۸۳۱ التي جاءت بعد ثررة ۰۱۸۳۰ 
وقد أبرز ما في ذلك الوقت البکر من مبادئ ما زال السلمون حتى اليوم يترددون في 
التطرق إليها. يورد الطهطاوي أن الشريعة ضمنت للفرنساوية ولكل إنسان التمتم بحريته 
الشخصية. ومن الأشياء التي ترتبت عليها الحرية أن كل إنسان يتبع ays‏ الذي تاره 
ويكون تحت حماية الدولة» رفي الوقت نفسه يحق لكل فرنساوي أن يبدي رأيه في مادة 
السياسات أو في مادة الدين بشرط ألا يل بالانتظام المذكور في كتب الأحكام"". 
ويصف عملية فصل السلطات واحترام استقلالية القضاء. pelts‏ إل أن الفرنسيين 
يسعون إلى تحقيق المساواة والعدلء على رغم أن أحكامهم القانونية ليست مستنبطة من 
الكتب السماوية» فهي مأخوذة عن قوانين سياسية doy‏ فالطهطاوي حبذ التعاقد المدني 
بين الحاكم والمحكومين من خلال مسسات. مثل ديوان «البیر"؛ أي مجلس الاعیان 
وديوان رسل العمالات» أي مجلس النواب المنتخبين «الذين هم وكلاء الشرعية والحامون 


(۲۳) المصدر نقسب ص LAY‏ ۰۱۷۰ 
(YE)‏ الصدر نقسب ص VAN‏ 
(Ya)‏ الصدر نفسه» صن ۰۱۸۲ 
۲ ) الصدر نفسه» ص VAG‏ 


عنهم» حتى لا تظلم من أحد» وحيثما كانت رسل العمالات قائمة مقام الرعية؛ 
ومتكلمة على لسانها كانت الرعية tals‏ حاكمة نفسها. وعلى كل حال» فهي مانعة للظلم 
عن نفسها بنفسها(۳۲؟. حر سد ار Po‏ 
المبادئ لا تتعارض مم الإسلام بل يمكن أن نجد لها مصطلحات لها الضمرن والغاية 
نفسهما وإن اختلفت التسمية. 


يلاحظ أن الاهتمام بالدولة في الفكر العربي الاسلامي الحديث ظهر في البلدان 
التي عرفت تحولات وتغیبرات اقتصادية وسياسية أكبر نتيجة الاحتكاك بالغرب. لذلك 
كانت تونس ومصر من أول البلدان العربية التى أنتجت مفكرين حاولوا التوفيق بين 
التراث والواقع الجديد الترتب على الاستعمار الغربي. وعلى رغم اختلاف شكل التطورات 
وأحداث التاريخ» إلا أن التحديات كانت متشابهة والحلول المقترحة متقاربة. نجد خير 
الدين التونسي (۱۸۱۰ - ۱۸۸۹) الذي يجختلف عن الطهطاوي بأنه ليس مجرد مفكر 
نظري» بل كان أيضاً وزيراً ورجل دولة. . وضمن أفكاره الاصلاحية في کتابه آترم 
السالك في معرقة yet‏ المالك الذي شر لأول مرة عام ۰۱۸۲۷ وقد أبدى التونسي 
عقلاً متفتحاً تجاه إنجازات أو مستحدثات آوروبا في مجال السياسة والحكم Ub‏ لا 
یتعارض ذلك مع آسس ومقتضيات الشريعة الإسلامية» بل قد يكون ذلك الاقتباس سبباً 
في منعة السلمین وتقدمهم؛ لأنه في الاصل ليس بعيداً عن القیم الاسلامية التي اندثرت 

بسبب ال السلمین لپا. ويمكن تلخیص اسپاب التقدم - کما آسهب فیها التونسي - 
في ضرورة العدل والعلوم التي تمكن من التقدم الادي والاقتصادي. ورکز التونسي على 
الدستور أو الكو لح و a‏ ا ee oi te‏ 
القابل في العربية - كشرط ضروري للنهضة. فالتونسي يدعو إلى نظام سياسي يقوم Le‏ 
المؤسسات ويحترم الحقوق المدنية للمواطنين Moy ly‏ 


وتعتبر مساهمة ابن أبي الضياف (ت (AVE‏ صاحب كتاب إتحاف pal‏ الزمان 
باخیار ملوك تونس وعهد الأمان امتداداً للفكر العربي الاسلامي الحديث الذي يدعر إلى 
التفاعل مع الحضارة الأوروبية» والذي بدأه الطهطاوي والتونسي. shy‏ ابن أي الضياف 
أن سبيل الفروج من عهود الانحطاط هو في اختیار نظام حكم الملكية المقيدة بقانون. 
فقد عدد ثلاثة آنراع للملك: الملك المطلق؛ وهو استبدادي» واللك المقيد بقانون. والملك 
الجمهوري . ونظر إلى اللك المقيد بقانون من زاوية عدم es a‏ ل وفع 
عرفت ل ei‏ ا ttre Gal‏ عم اب 


VAL المصدر نس ص‎ (YY) 


(YA)‏ خير الدين التونسي» أقرم السالك في معرفة أحوال المالك. تحقيق معن زيادة الريك دار 
الطلیعت» CAVA‏ من 7١5‏ ۰۲۱۱ 


yet 


الإسلامية» فتد صدر تانون OLY‏ عام 18517 .رتشكل مجلس لصياغة قوانين تثبت بعض 
حقوق الواطنة كما تکونت مجالس قضائية جديدة. ولكن تجربة إدخال فكرة دولة ' 
القانون والمؤسسات بحسب النجربة الأوروبية لم تجح لأن الظروف الاجتماعية ومستوى. 
التطو, ie‏ يساعدا في استمر ار النظم المستحدثة» كما أن العلماء و رجال الدين ابتعدوا 
عنها 


ومن الواضح اس كا و ل ل ا 
المسلمين» مؤكدين أن العمران لا يأتي إلا في أحوال العدل. لذلك جاءت كتابات 
المفكرين الإسلاميين وآراؤهم مع نهاية القرن الماضي ذات مواقف واضحة في رنض 
الاستبداد على رغم عدم وضوح فكرة الدولة البدیلت أي "مدی دينية el‏ مدنية الدولة حين 
تأخذ پیعض pele‏ نظام ای نقد رفضصس الفکرون الاستبداد» ولكنهم لم 
بصلوا إلى الدیمقراطية. وقد ظهرت آفکار تجدید الشوری وتطریرها لتژدي وظائف 
سياسية تقلل من الاستبداد 0 ویعتبر عبد الرحمن الكواكبي - ۱۹۰۲) أهم 
من كتب في هذا اوفرع الذي آفرز له کتابه الوسوم طبائع الاستبداه(۳۰) . وحاول مثل 
غيره من الإصلاحيين أن يوفق بين دولة إسلامية ونظم الغرب» بحیث تأخذ هذه الذولة 

من الغرب مبادئ الحرية وفصل السلطات. ويرى بعض الباحثين أن الكواكبي يرفض : 
مقولة الدولة الإسلامية a‏ يدعو إليها أصوليون مثل الأفغاني عه ورضاء وایرفض 


أيضاً الدولة العلمانية التي تستوحي العلم من دون الدين في سائر تشريعاتها وقوانینها. إنه 
يدعو إل حكم Sn‏ عل مب الفصل بين الدين والدولت ولکن ليس بصورة مطلقت st‏ 
| بل من : تشریعات تستوحی من الدین الاسلامي»! پعتبر يعتبر الكواكبي مجدداً بسبب 


رفضه الاستبداد ومطالبته بضرورة مقاومة الاستبداد. BU vgs ake‏ ذلك مفهرماً 
che‏ فقد كتب الكراكبى فصلين: الأول بعنران «الاستبداد والترقي»» والثاني 
«الاستبداد والتخلص منه». وهنا دعا إلى تساوي الحقوق وعاسبة الحكام وحرمانهم من 

حق ادعاء آنبم يحكمون باسم الدين» خاصة إذا لم يكونوا على مثال الخلفاء ane‏ 
يحكمون بحسب مبادئ الشورى والعدالة. وهذا ما اعتبره أحد الباحثين دعوة لفصل 
الدين عن الدولت إذا كان ذلك يمنم الاستبداد» وبالذات حين يقول: «الدين ما يدين به 


)9( انظر تعقيب عبد القادر الزغل على بحث: ig‏ شمان فلادة «التغيير وس بان ر 
العربي على النسق الخربيء٠‏ ورقة قدّمت إلى: التراث وتحديات العصر في الوطن العري (الأصالة 
والعاصرة) : بحوث ومناتشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بیروت : المركز» 
۵ ص 855 ب ۰1۱۱ والشرفي» الاسلام والحداثة. ص ۱۹۵ ۰۱۹۷ 

(۳۰) عبد الرحمن الكراكبي» الاعمال الکاملة لعبد الرحمن الكواكبي» تحقيق ودراسة محمد عمارة 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات واللشر ۷۵ 

(۳۱) جان cals‏ الإمام الكواكبي : فصل الدين عن الدولة (لندن: دار سوراقيا للنشرء ۰۱۹۸۸ 
ص ۰۵۱ 

۱۷ 


الفرد» لا ما يدين به الجمع». ويرى الکواکبی أنه لا يوجد في الدولة الاسلامية نفوذ 
ديني مطلقاً في غير مسائل إقامة شعائر Mall‏ 


استمرت كتابات المفكرين الإسلاميين المحدثين والمعاصرين تناقش الشروط العامة 
رالبادی التي يجب توافرها قبل أية محاولة لقيام الدولة كمؤسسة لها فلسفتها وأجهزتا. 
لذلك انشغل الفكر الإسلامي أكثر بتوفر قيم وعلاقات معينة تسبق قيام دولة تشبه تلك التي 
سادت في أوروبا. ويلاحظ عند المتأخرين» مثل الكواكبي رحمد عبده» ميلهم للدعرة إلى 
مدنية الدولة» وكأنهم رأوا استحالة قيام الدولة الوطنية على أسس دينية. وأعتقد أن هذا 
الرأي متقدم في فهمه الدولة الوطنية لأنها يجب أن تفرم على حقوق الواطنة» وليس على 
العقيدة» LEY‏ ذات طبيعة عالمية. يقرر محمد عبده  1849(‏ ۱۹۰۵) بوضوح ومن دون 
تردد في حدیثه عن الاسلام وتطوره: «قلب السلطة الدينية أصل من أصول الاسلام أنتقل 
إليه ب وما أجله من أصل ‏ قلب السلطة الدينية والاتیان عليها من أساسها. هدم الاسلام 
بناء تلك السلطة Ley‏ أثرها حتى لم يبق لها عند الجمهور من أهله اسم ولا رسم. لم يدع 
الإسلام لأحد بعد رسوله سلطاناً على عقيدة أحد ولا سيطرة على إيمانه على أن الرسرل 
عليه السلام كان مبلغاً ومذكراً لا مهیمناً ولا A agen‏ ويرى عبده أنه بإمكان كل 
مسلم أن يفهم عن الله من كتاب الله وعن رسوله من كلام رسوله من دون وسيط من سلف 
ولا خلف شريطة أن يحصل على الوسائل العلمية التي تمكنه من ذلك. والمشكلة عند عبده 
فكرية عقلية أكثر منها سياسية مباشرة» كما ظهر عند الكواكبي» إذ بينما تحدث الأخير عن 
الاستبداد» ركز عبده على الجمود بأشكاله الختلفة. ويرى أن الطريق للتخلص من الجمود 
يبدأ بالافادة من الدنية الغربية» لسبب بسيط هو أن الغرب اقتبس من مدنية الإسلام. 
ويحذر المسلمين من معاداة العلم مهما كان مصدره» يكتب: tly  لوقأ GE‏ يؤيدني: 
ما عادوا العلم ولا العام عاداهم إلا من يوم انحرافهم عن دينهم ٠‏ وأخذهم في الصد عن 
علمه؛ LIS‏ بعد عنهم عام الدين بعد عنهم علم الدنيا وحرموا ثمار العقل, وكانوا كلما 
توسعوا في العلوم الدينية» توسعوا في العلوم الکونیة*۳. والصلة واضحة بين الانحطاط 
والبعد عن الدين» وفي الوقت نفسه یزدهر العلم حين يوجد الاقتراب الحقيقي من الدین . 
pay‏ يرى أن الدين الاسلامی فى حالة عظمته تأثر باضارات الأخری وأخذ منهاء 
وبالذات في ما Gla‏ بالحكم والإدارة» ما ab‏ المسلمون بأنه خير لدولتهم. على سبيل المثال 
كانت دفاترهم بالرومية في سوريا ول تغير إلى العربية إلا بعد عشرات السنین» ويمكن 
القياس على ذلك في محاولات أخرى في الماضي» والأهم من ذلك هو الحاضرء إذ یفتح 


(TT)‏ السدر نقسه. ص 17 ۵۷ معتمداً على مناقشة الفصرل المذكورة من كتاب: طبائع 
الاستبداد. 
(۳۳) عمد عبده الاسلام دين ! رالمدنية» تحقيق عاطف العرافی (القاهرة: سينا للنشر 
م دين ۵ 2 في ee‏ 
(AAV‏ ص Ye‏ 
(۳۶) المصدر ثفسهء ص AVY‏ 


۹۸ 


الشيخ محمد عبده باب الاجتهاد فى الأخذ بالبادی الأوروبية في السياسة إذا لم تتعارض مع 
روح الإسلام وطبيعته . 


يلاحظ أن هذه الفئة من المفكرين ‏ الإصلاحيين يجمع بين آفرادها الإعجاب الإيجابي 
با مدنية الغربیة» وفي الوقت نفسه عدم الانبهار الذي يحجب عنهم إجابيات الإسلام 
المنفتح» بالإضافة إلى تعارض بعض القيم الغربية مع الاسلام أو الطبيعة الانسائية Ghat‏ 
كان إحساس المصلحين ووعيهم ll‏ التخلف » قریا cashes‏ وفي الوقت نفسه لم 
تكن علاقتهم بالغرب نتيجة عنف وقسر. . كان هناك احتكاك سلمي له طابع الاحتكاك 
الثقاني» وان كان من جانب واحد » أي ليس Yous‏ ثقافياً . لذلك انسمت با مفكري 
هذه الفثة بقدر كبير من التسامح والموضوعية والرغبة في إصلاح مجتمعاتهم بشتى الوسائل 
من دون فقدان هويتهم رمن دون تعصب وانغلاق أو شعور بالدونية ال ر 
كما سيحدث في فترات لاحقة بسيب ازدياد الخطر الخارجي واستمرار الضعف الداخلی . 
لذلك يمكن أن نقسم الفكر الإسلامي الحديث إلى فشتین : الأولى المصلحرن النهضويون 
الأكشر انفعاحاً والثانية تیار العودة إلى الأصول. والفئة الأخيرة أقرب إلى السلفية 
«الحديدة» خلافاً للسلفية التي بشر بها محمد بن عبد الوهاب أو محمد dal‏ المهدي ومد 
ابن علي السنوسي » والتي رکزت على ay le‏ البدع واستنهاض الشعب بقصد اهاد ضد 
الاستعمار. وقد تكون السلفية «الحديدة» جهاداً فكرياً يحاول إثبات صلاحية الإسلام كل 
زمان ومكان» وبالتالي تبحث عن النهضة في العودة إلى الماضي US‏ بقصد التقليل من 
التأثيرات الأجنبية . ند کان اضف Sind‏ فى P piste 3 ota‏ 
التفكير» وارتباطهم أحياناً» ر يقة أو آخری» بالسلطة الحاكمة (مثال خير الدين 
التونسي). لذلك بقي أثرهم e‏ تغييريين - محدوداً وسطحياً بين الفئات 
الاجتماعية الوسطى والدنيا في المجتمعات التي عاشوا فيها. ومن ناحية أخرى»ء حاول 
أفراد الفئة الثانية أن يكونوا حركيين أو تقديم أفكارهم بصورة بسيطة للغاية وأكثر تحريكاً 
لعواطف الجماهير. ويتعرض النهضویون إلى هجوم من أنصار الإسلام السياسي 
العاصرین بسبب مواقفهم السياسية التحررة التي قد تكون لها العكاسات على الثقافة 
والحياة الاجتماعية عموماً . یقول أحد أنصار هذا الاتجاه: «عاد الطهطاوي مشبعاً بأفكار 
مونتسكيو وروسو وفولتير» وحاول أن يوفق بين هذه الأفكار وبين المفاهيم والتعاليم 
الاسلامية رالتي انقطعت العلاقة بين حقيقتها النظرية والتجسيد الفعلي لها على الواقع 
المعاش منذ زمن طریل. فكان Ge‏ بالنسبة للطهطاري al‏ ات انانب 
البهور على الجانب الملتزم المحبط فيه. ويكفي أن يقول إن هذا الانبهار وصل إلى الحد 
الذي رای فيه أن مراقصة الرجال للنساء foe‏ حضاري لا يعاق سم الدين في 
We galt‏ 1 


cull محمد ابراهیم مبروك تزييف الإسلام وأكذربة المفكر الإسلامي المستثير (القاهرة: دار‎ (Yo): 
۰۲۰ ص‎ ۲۱ 


۱۹ 


بدأت الموجة الثانية لنقاشات إشكالية الدولة في المجتمعات الإسلامية بعد الحرب 
الخالمية الأول » وبالتحديد بعد امار الأميراطورية العدمائية أو تركيا dey‏ أورويا الریضن» 
ثم إلغاء نظام الخلافة. تميزت هذه المرحلة بظهور آراء أصولية تحاول أن تجد أسس الدولة 
في جرهر الدين الإسلامي؛ ولا تقوم على قياس التاريخ أو الواقع الإسلامي بالتطورات 
الأرروبية والنظم الغربية. وإذا كان عبد الرحمن الكواكبي هو رائد الحقبة الأرلى» فان 
حسن البنا يمثل مرحلة تأسيسية جديدة فى الفكر والحركة الإسلاميين ما زالت آثارها 
BE‏ حتی اليوم» على رغم م" العشرینیات . رلکن حركات الإسلام 
السياسي تدين LU‏ أكثر بسبب رؤيته التنظيمية» وليس لمساهماته النظرية والفكرية. لذلك 
نجد مفهوم الدولة عند البنا لم يكن واضحاً ومحدداء خاصة وقد كان"النظام الملكي يمثل 
الشرعية والسلطة التي يجب طاعتها أو نصيحتها حين تنحرف» ولكن ليس الثورة علیها 
على رغم ذلك كانت مساهمة البنا الخطيرة والمهمة تتجسد في شعارات عامة يمكن تأويلها 
وإعادة تفسیرها: بحسب معطيات وظروف متغيرة» ومواقف جدیدة. فقد وجه شعاز 
الإسلام دين ودنيا ودولة أغلب الانکار والتنظيرات التي ظهرت بعد إلغاء الخلافة عام 
۶ وكان «الإخوان المسلمون؛ بعد عام ۱۹۲۸ أكثر الجماعات والأفراد ترريجاً 
للشعار . ویری عدد من الباحئین وجود صلة بين إلغاء اسلثلافة رظهرر نظرية کون الاسلام 
دين ودرلة» أو وجرد علاقة تناسب بين اضمحلال الدولة الاسلامية العالية والدعوة إلى 
الدرلة الاسلامية مىل" . 

آثارت قضية إلغاء الخلافة مسألة شكل الدولة e‏ ضمن الظروف العالية 
الحديدةء والتحولات الاجتماعية والاقتصادية التي تعيشها المجتمعات الإسلامية. وقد 
اتخذت عملية مواجهة الوضع الجديد اتجاهين': آحدها عملي» والآخر نظري وفکري . 
nly‏ إلى الجانب العملي 3 م يف و هذا الوضع يمكن أن يكون من 
خلال تحن Lid‏ دید آخر أو تغيير الموقع . يقول أحد الباحثين: «وخلق قرار تركيا 
بإلغاء الخلافة المناخ الملائم لبزوغ الأطماع الخفية في منصب BIL‏ حيث تنافس وتصارع 
عليها الملك فؤاد في مصرء والشريف حسين في الحجاز والشام» رأمان الله خان ملك 
الأنغان» وحرك كل منهم أنصاره ومريديه للدعوة له» ومن وراء هؤلاء كانت انجلترا 
تمارل استشمار هذا المنصب» وتوجيه og dl‏ حوله في سبيل خدمة مطامعها في 
اللطقة»" . وظهرت في مصرء ومن داخل الأزهرء الدعوة إلى عقد مؤتمر الخلانة. وکان 
محمد رشيد رضا من المتحمسين لهذه الدعوة التي كانت تمهد في النهاية لاختیار الملك فؤاد 


Enayat, Modern Islamic Political +۹٦ ۹٩۵ الأيري» العرب ومشكلة الدولة. ص‎ ) ١ 
Thought, p. 69, and 
ايليا حریق. «أصول نظام الدولة الإسلامية»» ورقة فذست إلى: معهد الشؤون الدولية الإيطالي» روما‎ 
WA ص‎ ۶ 
إسلامية» کتاب. الحروسة (القاهرة : دار‎ Tyne السيد يوسف الإخوان المسلمون : هل هي‎ ) ۷7 
.۸۸ المحروسة؛ ۰0۱۹۹۶ ج ۱ : سحسن البنا وبناء التتظيم؛ ص‎ 
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خليفة للمسلمين. وانعقد المؤتمر فى ۱۳ أيار/ مايو ۰۱۹۲۲ وانتهى بإصدار تقرير يفترض أن 
يكون له آثره في بعض فصائل الإسلام السياسي الداعية إلى عودة الخلافة» مثل حزب 
التحرير. يقول التقرير oe‏ إن «الخلافة الشرعية المستجمعة لشروطها المقررة في كتب 
الشريعة الغراء» التي من أهمها الدفاع عن حرزة الدين في جیع بلاد المسلمين» وتنفيذ 
أحكام الشريعة الغراء فيهاء لا يمكن تحقيقها بالنسبة إلى الحالة التي عليها المسلمون 
MOY‏ وهذه الفكرة نفسها وردت في قرار الجمعية الوطنية» بعد ثورة مصطفی كامل؛ 
الذي يقضي بالفصل بين الخلافة والسلطنة . فقد اعترف البيان الذي صاغه فريق من العلماء 
بالأصل الشرعي لبدأ UL‏ إلا أنه يرى أن شروط الخلافة الفعلية لم تتوافر إلا في الخلفاء 
الراشدين. آما الخلفاء الذين أتوا بعد ذلك» فلم يكونوا سوى «رؤساء جمهور السلمین» 
ولايتهم إدارية لا روحية. وميز البيان بين إعخلافة الحقيقية GA‏ الصورية أو الحکمية: 
الأولى هي الكاملة التي استرفت كل الشروط والصفات التي لا تنعقد البيعة إلا cle‏ وتتم 
بانتخاب الأمة للخليفة . أما الثانية فهي فاقدة لتلك الشروط» وتتم بالتغلب والاستيلاء» 
فهي ملك لا خلافة (مثل الامریین والعباسيين). ويقول البيان بعدم جواز تقييد BO‏ 
الحقيقية UY‏ خلافة نبوة» بينما يجوز تقييد الخلافة الصررية» وهي مرادفة للسلطة والملك. 
وأصبحت في الفترة الأشيرة ‏ بحسب البیان - من السائل السياسية الخالصة» JENS‏ من 
تصرفات استبدادية» لذلك وجب تقييدها بحيث توضع السلطة في يد الأمة صاحبتها 
ا 


أما الجانب النظري والفكري» فقد شهد كتابات ومحاورات عديدة تختلف — بالطبع- 
في قيمتها ومرضوعيتها. فقد غصت صفحات الجرائد الحزبية والمجلات بنقاشات مستمرة 
حول مسألة الخلافة التي أصبحت GL‏ سياسياً يومياً بم كل المواطنين. كذلك صدرت 
بعض الكتب التي تناولت موضوع الخلافة مؤيدة أو معارضة أو مقدمة . ومن أهم كتب 
تلك الرحلة التي تناولت آفکار النلافة'“ : 


BL _ ۱‏ أو الامامة العظمی لحمد رشيد رضا؛ وظهر في شکل مقالات في مجلة. 
الثار في النصف الأول من عام ۰۱٩۲۳‏ کرد على فصل مصطفی كمال آتاتورك بين 
الخلافة والسلطة وتنصيبه الأمير عبد المجيد خليفة للمسلمين من دون سلطة مدنية 
والاكتفاء بالسلطة أو الأمور الروحية» وإعلان الجمهورية التركية في تشرين الثاني/ نوفمبر 
. 


(۳۸) الصدر نفسه. ص CY‏ نقلاً عن : محمد محمد حسین؛ OLE‏ الوطدية في الأدب العاصر 
ج (بیروت : دار الارشاد» ۰6۱۹۷۰ ص ٩‏ - 

(۳۹) فهمي جدعان»ء نظرية التراث ودزاسات عربية وإسلامية أخرى (عمان: دار الشروق» 
«(4A0‏ ص ۱۳ ۔ قا 1 


AA ص‎ fee’) يوسف» المصدر‎ (f+) 


۲ - كتاب DAL‏ وسلطة الأمة أو الخلافة والسيادة الشعبية» وهي في الأصل البيان 
الذي سبق الرجوع إليهء كمذكرة من علماء الشريعة بتكليف من الجمعية الوطنية في أنقرة 
بقصد إيجاد أسس شرعية دينية لفصل الكماليين بين الخلافة والسلطة السياسية. وقد ترجه 


عن التركية إلى العربية عبد الغني سني بك في كانون الأول/ ديسمبر ۱۹۲۳ ونشره في 
القاهرة . 


۳ - كتاب النكير على منكري النعمة من الدين والخلافة والأمة تأليف مصطفى 
صبري ترقادي شيخ الإسلام في تركيا خلال عهد السلطان وحید الدين» ونشره في 
آذار/ مارس ۰۱۹۲ 


Ll ..‏ کتاب الإسلام وأصول الحكم تأليف الشيخ علي عبد الرازق» والذي صدر 
۱ ۵ فيعتبر من أهم أو أشهر الكتب التي تطرقت إلى موضوع 
الخلانة. ول یتوقف النتقاش حول طروحاته حتى الیوم» بل تقدم مجدداً بسبب ظروف فيها 
شبه من فترة سقوط ترکیا والغاء GOL‏ ونعرد إلى منهج الازمة في تفسیر هذا التشابه 
الذي يكرر حین يكرن العالم الإسلامي في مفترق طرق سيسية © كما رددنا مرارأ» 
التحولات والتغییرات السريعة التي يتفاعل معها تجاوباً أو انكماشاً أو عدارة. فالئقاش 
الراهن حول الدولة الإسلامية يتضمن فكرة GAL‏ من خلال ا 
والتمایز. لذلك لا تکتمل صورة الفکر الاسلامي السياسي العاصر من دون رصد أدبيات 
الخلافة ومتابعتها باعتبارها مدخلاً وعنصراً آساسیاً في هذا التفکیر؛ Lol‏ حين نتساءل 
عن طبيعة السلطة في الدولة الاسلامية» هل هي دينية أم دنیویة؟ 


یلاحظ أن كثيراً من الفکرین والباحثين في تیارات الاسلام السياسي یمیلون إلى 
التقلیل من قيمة العسمية التی تطلق على الدرلة الاسلامية طالا احتفظت بالشروط 
والأهداف الطلوبة فيهاء أي تتساوى مفاهيم الخلافة» الجمهورية» الملكيةء LLY‏ 
الإمارة... الخ. على رغم أن الرمزية من آهم مقرمات الفكر والحركة GU‏ 
الإسلامريين)؛ ويمتد الرمز من المفاهيم واللغة حتى الملبس والشكل. رلكن عدم التدقيق 
في التسمية يدل على OLE‏ نظريات واضحة في السياسة عند الحركات الاسلاموية أو 
الشکرین الااسلامویین . وفي عصرنا تتمازج وتتقاطع مفاهيم الخلافة والشررى لوصف 
الدولة الاسلامية اللموذجية (التلفاء الراشدین) والمنشودة (هدف الاسلامویین وبرناجهم) . 
فهناك من یصرون على أن تشتمل الدولة الاسلامية على الفهومین أو البدآین؛ أو على 
الأقل تبتدي بالشورى كما تفهم في أصرل الدين. وني الوقت نفسه. هناك من يعترف 
بعدم وجود شكل محدد لنظام الحكم في الإسلام» وطالما التزم النظام بالشورى فهو 
إسلامي. يفول هويدي: ۶ ورغم أن الجدل حول الخلافة يعد من قبیل الترف 
السياسي والفكري» فضلاً عن کونه تعبیراً عن الخلل في رژية بعض التجمعات الاسلامية 
العاصرة التي باتت ت تعطي الأولوية لشکل لشکل الحكم وهریته : ie‏ ی رز 
ومقاصده» ورغم أن أي مطلع على مبادئ النظام السياسي الاسلامي يدرك أنه لیس في 

۱۱۲ 
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الإسلام شكل محدد لنظام الحكم وأن الشورى هي القاعدة والأساس والفيصل» 
ولكن يؤمن العديدون بأن المضمون والمقاصد لا تتحقق إلا من خلال أشكال معينة تمثل 
الإسلام الحقيقي دون غيرها. على كل حال» يتخذ النقاش طريقاً آخرء يبدأ من السؤال 
عن ما هي الوظائف أو الهام التي تيز الدرلة الإسلامية وتمنحها هذه التسمية؟ وذلك من 
دون التساژل - مقدماً ‏ عن كيف تنشأ؟ فهي قد تكون استبدادية» ومع ذلك تتميز 
بكفاءة تمكنها من تحقيق المقاصد والأهداف» فتصبح مقبولة. 

يلاحظ أن القانونيين في الفكر الاسلامي عامة يميلون إلى تحديد أكثر للشكل لا 
یترتب على ذلك من التمییز من غيره من النظم السياسية. فالشکل عند السنهوري هو 
الخلافة أو الحكومة الإسلامية ALAS‏ ولها خصائص مميزة من الحكرمات الخری» 
وهي : 

- إن اختصاصات الحكومة GALL)‏ عامة تقوم على التکامل بين الشژون الدنيوية 

والدينية , 


۲ - إن حكومة الخلافة ملزمة بتنفيذ أحكام الشريعة الإسلامية. 
إن OL!‏ تة تقوم على وححدة العالم الإسلامي. 


ومتى اجتمعت هذه الخصائص في الحكومة الإسلامية أصبحت حكومة شرعية مهما 
يكن شكلها واستحقت أن توصف tel,‏ حكومة te‏ ويبدو أنه يقصد بالشكل هنا 

يقة ظهورهاء لأنه حدد الشكل؛ وهو حكومة الخلافة» فهو بالتأكيد يعني طريقة البيعة 
والاختيار. ومن ناحية المبادئ التي يجب أن تقوم عليهاء بالإضافة إلى الوظائف الثلاث 
السابقة: آولا» أن يقوم نظام الخلافة على أساس تعاقدي» UAL‏ الصحيح تكون ولايته 
بناء على عقد صحيح (وهو البيعة اطرة) وتستبعد القوة أو العنف من نظام aay‏ 
الصحيبحة . hilt‏ إن من يرشح نفسه للحكم (الخلافة) يجب أن تتوفر فيه شررط الأهلية 
التي تضمن حسن سير الحكومة. ويقر بوجود ظروف مغايرة تام إذ يقول: «إذا أصبح 
نظام الحكومة (الخلانة) الصحيحة مستحيلاً لسبب أو pl‏ فان المسلمين pdt‏ أنفسهم في 
مأزی فهم من ناحية ملتزمون شرعاً بإقامة هذا النظام كما dul,‏ ولكنهم من الناحية 


الأخرى عاجزرن عن ذلك. في مثل هذه الظروف Lay‏ نظام الخلافة Mab)‏ 


ينظر الستهرري للخلافة الناقصة» وليس الخلافة الصحيحة التي تعتبر النظام المثالي» 


CEN)‏ فهمي هويدي» «الداخلية Ce ably‏ الأهرام » ۲۵ اآورده: الصدر نفسه. 

(9) عبد الرزاق أحمد السنهرري» نقه اخلافة ونطورها لتصبح عصبة أمم شرقيةء ترجمة نظرية 
الخلافة الحديدة نادية عبد الرزاق السنهوري؛ مراجعة وتعليقات وتقديم توفيق محمد الشاري. YL‏ 
(القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب. ۰۱۹۸۹ ص VV‏ 

A4 الصدر شسه ص‎ (ty) 
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ولكن يمكن اعتباره طوبى (يوتوبيا) الفكر السياسي الاسلامي والحركات الاسلامرية. 
لذلك فالمنتمون إلى هذه الحركات لا يعبرون عن سياسة فعلية بقدر ما يعبرون عن دعوة 
أخلاقية يخاطب بها وجدان الفرد المنعزل عن الجتمع وعقله"*. ولكن السنهرري يشرعن 
الخلافة الناقصة على أساس فكرة الضرورة التي ينتج منها أن الضرورة تجعل المحظور 
ipl‏ «نتيجة لذلك فان الحكومة (الخلافة) التي لا تتوفر فيها جميع الخصائص المميزة 
للحكومة الصحيحة تصبح؛ على رغم ذلك» «جائزة» (أي شرعية) طالا آنبا تمثل أخف 
الضررين» لأن احتمال قيام نظام مشوب بعيوب الحكومة الناقصة أقل ضرراً 4 خطورة 
من غياب كامل لأي نظام للحكومة الإسلامية (الخلافة). لذلك يجب التمييز بين الشرعية 
والصحة» فالخلافة الشرعية يمكن ألا تكون صحيحة» رلكن الخلافة الصحيحة لا بد أن 
تكون دائماً شرعية»“ . أما الجانب الآخر لفكرة الضرورة» فهو وجوب تقييدها أو على 
الأقل التقليل من إطلاقيتها واعتبارها حالة استثنائية يمكن أن تزول في أية ABS‏ يورد 
السنهرري بعض الشروط في تحديد الضرورة حين يكتب: «إن الضرورة تقدر بقدرها فلا 
يتعطل من الأحكام إلا ما تجعله الضرورة مستحيلاء يترتب على ذلك مبدآن: () تلتزم 
الحكومة الناقصة بتطبيق كل قراعد الحكومة الصحيحة التي لا تعطلها الضرورة. (ب) إن 
الحكومة الناقصة لا تستمر إلا طالا وجدت حالة الضرورة التى سببتها فقط » وبمجرد 
زوال حالة الضرورة يجب أن تزول»“ . ١‏ 


تتناقض فكرة الضرورة التمثلة في الخلافة الناقصة مع الديمقراطية أو الشورى» 
وذلك لأن الضرورة تنتج من وجود قوة لا يمكن التغلب عليهاء مثل أن يفرض شخص 
أو جماعة سيطرتهم بالقرة وار أو مانم آخر غير او د لا سجن SDL‏ يمرل دون 
تیم BU!‏ الصحيحة”"*؟2. ويستشهد السنهوري بقاعدة تتردد کثیراً في التراث وتستند إلى 
مبدأ أصولي يقوم على اختیار أخف الضررين» وبالتالي تغليب الشرعية الراقعية في الحكم: 
«إذا استولى على الإمامة شخص (لم تتوفر لديه شروط العلم والعدالة» كما إذا تغلب 
fale‏ أو فاسق) وتبين أن إبعاده عن الخلافة يترتب عليه اضطرابات وصعاب من 
الستحیل التغلب عليهاء فإنه لا مفر من التسليم بإمامته حتى لا نكون مثل الذي يدمر 
بلدا بأسره لتشييد OM ead‏ ويخلص السنهرري إلى نتيجة خطيرة الأثر في أي تطور 
ديمقراطي يقوم على المشاركة الشعبية أو التراضي كشرط في قيام أي حكم واستمراره. 
يقرر أن «الخلافة الشروضة بالقوة والاکراه» على رغم أنها فاسدة شرعاً إلا أنه يجرز 


(44) العروي» مفهوم الدولك. ص ۰۱۱۳ 

)£0( السنهوري» الصدر نفسهء ص ۰۲۰۹ 

)£9( المصدر شب ص 53١45‏ ۰۲۱۰ 

(۷) المصدر نشب ص VAY‏ 

(4۸) الصدر نفسه ص ۰۲۱6 یرجم إلى كتاب: العضرديء الواتف (القاهرة: [د.ن.]» 
Ae ۷‏ 
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للأفراد اعتبارها قانونية بحكم الواقع حين تجمع بين عنصرين: عنصر واقعي» وعنصر 
قانوني». والواقعي معروف» وهو فرض السيطرة الفعلية على إقليم الدولة التي يعلن 
الخليفة نفسه حاکماً عليها. أما العنصر القانوني» فيتم من خلال عقد البيعة. وهنا يظهر 
خلل أساسي في نظام GL‏ إذ تعتبر بيعة الإكراه واطنوف شرعية في BAH‏ الناقصة 
طالا ۸ تبلغ مستوى الخلافة الصحيحة. 


Ll‏ التيار المضاد لفكرة الخلافة» فينفي الفكرة من أساسهاء سراء الناقصة أو 
الصحيحة. فعلي عبد الرازق يناقش عدم ضرورة الخلافة من وجهة نظر فتهية واجتماعية 
تاريخية. وينطلق من فرضية أن الرسالة شيء والملك شيء آخرء أو أن الاسلام رسالة لا 
حكمء ودين لا دولة. ويقول بوضوح شديد: الوقد gb‏ صلى الله عليه بالرفيق GEA‏ 
من غير أن يسمي أحداً يخلفه من بعده ولا أن يشير إلى من يقوم في أمته مقامه. 
يشر عليه السلام طول حياته إلى شيء يسمى دولة إسلامية» أو دولة PDs‏ . كذلك 
يضيف: كانت وحدة العرب كما عرفت وحدة إسلامية لا سياسية» وکانت زعامة 
الرسول فيهم زعامة دينية لا مدنية» وكان خضوعهم له خضرع عقيدة وإيمان. لا 
خضوع حکومة وسلطان» كان اجسافيم حوله اجتماعاً خالصا لله تعالی افو تا رن 
خطرات الوحي ونفحات السماء وأوامر الله تعالى رئواهیه»(؟. ويرى عبد الرازق أن 
عالمية الدعوة تنفى عنها الغاية السياسية الحكومة» یقول : «معقول أن يأخذ العام كله 
بدين واحد» al,‏ تنتظم البشرية ee‏ فأما أن يؤخذ العالم كله بحكومة 
واحدة» وجمعه تحت وحدة سياسية مشترکت فذلك Le‏ يوشك أن یکرن خارجاً عن 
الطبيعة البشرية ولا تتعلق به إرادة 2 


يمتلك عبد الرازق تصوراً متكاملاً لشكل الدولة وأجهزة الحكم» ويعتبرها المعيار 
النهائي لتحدید وجود دولة آم عل مه . ٠‏ فهي ليست جرد زعيم أو قائد» فالقبيلة أو العشيرة 
حتاج إلى زعيم أو رئيس » وليست تنظيماً بسيطاً للعمل والهام داخل المجموعة 
الاجتماعية. فالدولة لا بد لها من فلسفة تظهر ae‏ طريقة يقة الاختيار للحاکم» أي 
الشرعية» وتتجسد في و جود ای نا القانون أو تحدد اطتوق والواجپات. ویطرح 
عبد الرازق تساژلات واحتمالات للرد على هذه التساؤلات: «إذا كان رسول الله جه قد 
أسس دولة سياسيةء أو شرع في تأسيسهاء فلماذا خلت دولته إذن من كثير من أركان 
الدولة ودعائم اشکم؟ ولاذا لم يعرف نظامه فى تعیین القضاة والولاة؟ ولاذا لم يتحدث 
إل رعيته في نظام ALU‏ وفي فواعد الشوری؟ ولماذا ترك العلماء في حيرة واضطراب من 
أمر النظام الحكرمي في زمنه؟ ولاذا ولاذا! نريد أن نعرف منشأ ذلك الذي يبدو للناظر 


)£4( علي عبد الرازق» الإسلام واصرل احکم. دراسة ووثائق محمد عمارة» دراسات LAG‏ 
(بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ۰۱۹۷۲ ص ۰۱۷۲ 

(۵۰) المصدر نفسه ) ص و١1‏ 

۰۱۱۵ الصدر شب ص‎ )6١( 


Re أو اضطراب أو تقص؛ أد ما شثت فسمه» في بناء الحتكومة أيام النبي‎ ele] als 
Ae Sob را‎ he وكيف كان ذلك؟ وما سره؟). ریستعرض‎ 
فقد يرى بعضهم أن دولة النبي كانت توضع أسسها وتدار شزرنبا بوحي الله تعال» فهي‎ 
بالضرورة كاملة. وقد اشتملت على كل ما يلزم للدولة. وعل رغم أن التاريخ أو السيرة‎ 
لم يقدما التفاصيل التي تثبت ذلك» يقول: «إنه من الحتمل حقيقة أن يكون نظام الحكومة‎ 
الأعا بل في الحكمء ولكن‎ fell ال لنبوية قد خفي علينا خبره» وقد تكشف لنا الأيام أنه كان‎ 
Sere ee نعود - وفا ن نا پالفعل ما مخالف معلومنا‎ of الاحتمال لا بمتعنا‎ alls 
من جدید عن منشأ ذلك الذي عرفنا إلى الآن من الإبهام والاضطراب في نظام الحكرمة‎ 
. النبوية» وعن سره ومعناه””‎ 


ريفترض عبد الرازق عددأ من الردود الممكنة على التساژلات الخاصة بنقص أو 
اضطراب حكومة الدینة البوية. AB‏ يبرر بعضهم هذا ی وت با 
أوضاع عارضة ومصنوعة» وليست هي ضرورية GY‏ نظام Uys‏ خاصة لو أراد البساطة 
ورفض التكلف. ومثل هذا الرد يؤكد خلو الدولة النبوية من تلك المظاهر التي صارت 
اليوم عند علماء السياسة من أركان الحكومة المدنية. ولکنها - نظرياً ‏ غير ملزمة لقيام 
أية دولة خاصة لو Lud‏ عن الحق فى الاختلاف والتمايز والخصوصية. ولكن يبقى 
النقص قائماً. هناك رأي آخر يقول ob‏ النبي و يحب البساطة ويكره العکلف ؛ لذلك 
كان نظام حكمه أقرب إلى الفطرة. oS‏ هید اراق برضل عله ارات عل دغم ما 
قد تظهره من وجاهة ومنطق» ويعلق: ۱ .. إن في كثير ما استحدث في أنظمة الحكم 
ما لیس متكلفاً أو مصنوعاً رلا هو ما ينافي Spl‏ النطري البسیط» وهو مع ذلك 
ضروري ونافم؛ ولا ينبغي لكومة ذات مدنية وعمران أن تبمل الأخذ به». ویتساءل: 
«وهل من سلامة الفطرة ة وبساطة الطبع مثلاً أن لا بكرن لدولة من الدول ميزانية تقيد 
إيرادها ومصروفاها» أو أن لا يكون لها دواوين تضبط تلف شؤونها الداخلية 
والخارجية) . وأخيراً يصل إلى تبني الاحتمال الوحيد الذي يمكن - في ree ters ee ab‏ 

نقص النموذج الذي قدمته تجربة المدينة في الحكمء وهو القول: Ob‏ 000 
إلا رسولاً لدعوة دينية خالصة. للدین لا تشويها نزعة ملك ولا حكومة؛ وأنه يله م يقم 
بتأسيس ملکة. بالمعنى الذي يفهم سياسياً من هذه الكلمة alas‏ وما كان إلا 
شرلا GL SIS‏ اشالین من الرسل» وما کان ملكا ولا موسس cigs‏ ولا DL els‏ 


ويمكن اعتبار كتابات محمد سعيد العشماوي شكلاً جديداً لمعركة الدولة الا سلامية 
مجسدة في الخلافة أو متأثرة بشروط الخلافة وسلطاتها. ولكن هله المعركة Gl‏ في ظروف 


(۵۲) الصدر تفس ص .15١‏ 
(or)‏ الصدر نفسه ص NOV‏ 
(o£)‏ المصدر نقسه» ص 1١6٠‏ 154. 


تختلف عن ظروف علي عبد الرازق» فهي ليست نقاشاً حول وجوب الخلافة بسبب إلغاء 
cd‏ ولکنها معركة ضد موقت الاسلامیین من الدساتیر Bb‏ ومسائل حقوق 
الانسان وفصل السلطات والديمقراطية عموماً. فالکتاب الخاص باخلافة» كما تقول 
المقدمة: ایری ضرورة نشوء نظام Gli]‏ جديد» تتحدد فيه التزامات الحكم والمحكومين» 
كما تعحدد فيه حقوق کل الأفراد والژسسات بصورة لا لبس فيهاء ولا تخلیط ولا 
اضطراب» ولا تدليس؛ وأن تصدر اشکومات عن ارادة الشعوب باختیار واضح 
صريح... وأن يكون للشعوب حق رقابة الحكومات وحق عزل الحاكم الفاسد أو الظال 
أو المقصرء بپدرء وسلام» دون ما إزهاق أرواح وبغير إراقة دماء». ويتساءل 
العشماوي منذ البداية: هل يوجد للخلافة فقه؟ ويجيب: «إن Gas‏ للخلافة (أي علما) لا 
بد أن يكون حدداً له أصرل وله فروع وفيه استقصاءات وفيه تطبيقات. وهو لا بد أن 
يتضمن أصول الخلافة ونشأة الخلافة» وتأريخ الخلافة؛ وشروط اختیار GH‏ 
واختصاصات الخليفة ووسيلة عزله. .. لكن كل ذلك لم يحدث. وإنما كانت الكتابة عن 
الخلافة تحدث في حذر شديد ووجل أشد». ٠‏ ويرجع ذلك إلى ظروف معينة آهها أسياب 
أربعة : AU‏ نشأة ا a‏ الا تقرأ وحین «استقر نظام الخلافة 
وبدأت الامة تکتب وتقرأ كان علیها أن تبرز الوضع القائم بالضرورة لا أن تنظم الواقع 
المفترض في حرية». ae‏ كانت الخلافة شديدة الوطأة» مستبدة غاشمة وأورد fake‏ من 
الأمثلة لاضطهاد الفقهاء والعلماء. HU‏ كانت الخلافة منذ بدايتهاء وحتى نهايتهاء فى 
حروب ومعارك مستمرة» لذلك فقه حرب أكثر منه سلام » وامثل هذا a‏ 
يتناءى ویتناهی عن مناقشة السلطة أو مصارحتها أو مصادمتها». رابعاًء يرى أن الفكر 
ae 2‏ الأمة قد تشكلا في صيغ محددة وقوالب جامدة وسوابق محددة؛ كان من 
إن لم يكن من المستحيل - الانفلات منهاء ثم مناقشتها أو تغييرها درن 
ae‏ للتاريخ كله أو تقريض التراث OM lash‏ ورا أن العشماوي يحاور BIL!‏ 
بشكلها التاريخي كنظام يصعب أن يوجد ويستمر في أزمنة حديثة لها متطلبات خاصة 
ورؤية معينة في طريقة الحكمء وبالتالي لا يمكن أن تكون اخلافة مثالا أو نموذجاً تتجه 
إليه الأمة الإسلامية. فهو لا يناقشها Led pol‏ أو دينيتهاء بل قدرتبا على أن تكون 
معاصرة» خاصة في ما Gla‏ بضمان حقوق الأفراد الأساسية وقيام ديمقراطية وعدالة في 


المجتمع . 


أما على مستوى الأحزاب» فقد ظهرت تباينات فى مواقفها من الخلافة. فحركة 
الإخوان المسلمين بدأت بالدعوة إلى الخلافة» وانتهت إلى تسمية واسعة: «النظام 
الاسلامي»» وهذا هو الشعار الذي تتبناه الآن كل الاحزاب والتيارات الإسلامية. ففى 


A ue (1۹۹ سعیل العشماري: الزلائة الإسلامية (القاهرة: سينا للنشرء‎ Lest (aa) 
۰۲۳۰ الاستشهادات كلها من : الصدر تشه ص ۲۲۹ ۔‎ (01) 


۱۷ 


من الخلافة: «... ان الإخوان يعتقدون أن الخلافة رمز الوحدة الإسلامية» رمظهر 
الارتباط بين أمم الإسلام» وأا شعيرة إسلامية يهب على المسلمين التفكير في أمرها 
والاهتمام بشأنها» والخليفة مناط كثير من الأحكام في دين tail‏ ثم يعطي شواهد TZ‏ 
وديئية لوجوب GIL)‏ بين المسلمين؛ ويضيف: «والاخران المسلمون لهذا يجعلرن فكرة 
الخلافة والعمل لإعادتها في رأس مناهجهم؛ رهم مع هذا يعتقدون أن ذلك يتاج ال 
كثير من التمهيدات التى لا بد منهاء وأن الخطوة المباشرة لاعادة الخلافة لا بد أن تستبقها 
OM be‏ حتمت الظروف تلك على تصور الاخوان للخلافة أن يتم بطريقة فرقية 
قائمة على التحالفات والمعاهدات» ثم يلي ذلك تکرین عصبة الأمم الإسلامية» ويقول 
الشيخ البنا: «حتى إذا تم ذلك للمسلمين نتج عنه الاجتماع على (الإمام) الذي هر 
واسطة العقدء ومجتمع الشملء ومهوى الأفئدة وظل الله في OU GSN‏ فقد كانت 
فكرة الاخوان عن الدولة - الخلافة تخلر من شرط تربية الأفراد والمجتمع للقيام oye‏ 
المهمةء أي إعادة الخلافة» وكذلك شرط المشاركة الشعبية بشكلها المستحدث؛ أي 
الانتخابات والجالس النيابية والضمانات القانونية والدستورية. وبقي حزب التحرير حتى 
الرقت الراهن يطالب صراحة بالخلافة» حيث يبايع السلمون خليفة على المسمع والطاعة 
طالا يحكم بشرع الله . وقد عارضوا الدستور الإيراني على أسس دينية أصولية» OY‏ نظام 
الإسلام ‏ في رأمهم ‏ لیس جمهررياً وإنما هو نظام BE‏ وان الإسلام يمنع تحديد مدة 
زمنية لرئيس الدولة؛ ولا يُخلع Ul‏ ظل قادرأ على الحكم وملتزماً بتطبيق كتاب الله وسنة 
رسوله؛ والخلفاء الراشدرن لم تحدد لهم مدة زمنية معينة» بإجماع من الصحابة» كما أن 
نص البيغة يدل على ذلك: «نبايع على السمع والطاعة» على كتاب الله وسنة رسوله* . 


ثالثا: شكل الدولة: دينية أم مدنية أم إسلامية؟ 


كان سقوط اللخلافة العثمانية وإلغاء الخلافة واقعيأ» حيث تبين من تطور الأحداث 
استحالة عودة اللخلافة» وأن السعي لاصلاح الحكم هو البب في ظهرر اتجاهات جديدة 
تحاول التنظير لدولة إسلامية تعيش متغيرات العصر والظروف الستجدة التي تطالب 
الفکرین الإسلاميين Le poe‏ بالوصول إلى نظرية للحكم رالسلطة والدولة تتسم 
بخصوصیتها وحدائتها معا. مثل هذه النظرية تحتاج إلى اجتهاد جديد يتجاوز الحديث 
حول ضرورة وجود شكل للحكم وتنظيم البشر؛ وبالتالي اعتبار الأشكال التقليدية؛ مثل 


(OY)‏ حسن البتا» مجموعة رسائل الإمام الشهيد حسن البناء الطبعة الشرعية (الاسکندریة: دار 
الدعرة» ۰۱۹٩۰‏ ص ۱۹۸ - ۰۱۹۹ 

۰۱۹٩ الصدر نقسه ص‎ (9A) 
آب/ اغسطس ۹ ص ۰۳۸ آررده: فهمي هريدي» الإسلام والديمقراطية (القاهرة: مركز الاهرام‎ 
.50 للترحمة واللشر ۳ ص‎ 
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القبيلة أو الخلافة» هي نواة دولة أو نسخة بدائية للدولت أي اجتهاد حديث لا بد له من 
الانطلاق من فرضية أن الدولة الوطنية الحديثة ذات فلسفة ونظم وآليات تختلف نوعياً عن 
كل الأشكال التي سبقتهاء حتى تلك التي وجدت في التاريخ الأوروي. لذلك نلاحظ 
أن كتابات ما بعد الحرب العالمية الأولى حرصت على إبراز التمايز والمعاصرة فى الفكر 
الإسلامي. وأعتقد أن البحث عن مفاهيم خاصة بالجتمعات الإسلامية كان من المساهمات 
المتميزة رمزي بمعنى تأكيد الخاص الذي يحدد الاسلام والمسلمين في gen‏ الحاضرء اد 
يصعب الحديث عن خلافة أو إمامة أو سلطنة» وفي الوقت نفسه قد لا تتسق الليبرالية 
والديمقراطية والقومية اما مع مثال الدولة الاسلامية الصحيحة أو الأصيلة. 


توصل الشيخ حسن البنا إلى مفهرم للدولة الاسلامية المعاصرة يرتكز على فكرة 
شمولية الاسلام؛ لذلك استعمل مصطلح النظام الإسلامي». وت هذا العنوان بحث 
قضايا الحكم والاقتصاد والمجتمعء وركز على هذه القضايا في مجموعة الرسائل ضمن الجزء 
المعنون «مشكلاتنا في ضرء النظام الإسلامي“". ول يستعمل كثيراً مفهوم الدولة 
الاسلامية في کتاباته» بل بل استعمل ee‏ (حکومة! cba st‏ رل ينسبها ال الإسلام » بل اكتفى 
بمفهرم النظام الاسلامي. وبحسب أحد الباحثينء «يرجع أصل مفهوم الدولة لدی البنا إلى 
الإسلام ذاته» فطبقاً لما سماه الفهم الشامل للإسلام ا إسلام الاخزان 
السلمین» يصبح تصور الدولة ركناً من أركان فهم الاسلام»۳۳. ويحدد البنا piles‏ الى 
الإسلامي في عمومية وغموض يعكسان غياب التنظير السياسي لدى الإسلاميين عموما: 
«والحكومة في الإسلام تقوم على قواعد معروفة مقررة» هي الهيكل الأساسي لنظام الحكم 
الإسلامي... فهي تقوم على مسؤولية الحاكم ووحدة الأمة واحترام ارادتبا». ويضيف: 
«والنظام الإسلامي في هذا لا يعنيه الأشكال ولا ابا متي مدي اهز القواعد 
الأساسية التي لا يكون الحكم صالحاً بدونهاء ومتی طبقت تطبیقاً bat‏ التوازن بینها ولا 
يجعل بعضها يطغى على بعض. ولا يمكن ن أن يحفظ هذا التوازن بغير الوجدان الحي 
والشعور الحقيقي بقدسية هذه bas‏ يلاحظ عدم الدخول في تحديد ضمانات 
موضوعية خارجية » فالضمان ذاتي LE‏ كما عرف الواقع عدم توازن القواعد فکثیراً ما 
تتعارض وحدة الأمة مع احترام إرادعهاء ار الاين معا مع مسؤوئية شام لذلك وجرد 
إمام فاسق خير من الفتنت كما أن وحدة الامة مقدمة على الاختلاف والتعددية التي قد 
تكون مظهراً للديمقراطية وحرية الرأي. وسوف نبين لاحقاً أن وحدة الأمة الإسلامية 
أولرية تطغى على اسكثيارات الأخرى لدى جماعات الإسلام السياسي . 


يرى أحد دارسي فكر البنا «أن الدولة الاسلامية ليست واجبة لذاتباء وإنما هي 


(1) البناء المصدر نقسهء ص ۲۰۹ وما بعدها. 

OW)‏ ابراهيم البيومي غانم» «مفهوم «الدولة الإسلامية؛ العاصرة في فكر حسن البناء» الاجتهاد» 
السئة ۰۶ العدد ۱۶ (شتاء ۰۱۹۹۲ ص NEV‏ 

„Fo. 6 البتاه الصدر نقسه  ص‎ (vw) 
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واجبة لغيرهاء أي أنها أداة ووسيلة وليست غاية». ويجد منطفاً إسلامياً بسيطاً لهذا الفهم 
للدولة: «أنه إذا كان الله جل شأنه قد خلتق الخلق أجمعين لعبادته» والکدح الدائم لملاقاته 
بعد الانتقال إلى الاخرة فان هذه الحياة الدنيا ‏ بكل ما فيها ‏ إن هي إلا معبرة - وسيلة 
geal‏ إل الآخرةء فهي مؤقتة» ولكن لا بد منهاء ولا تحرج الدولة sols‏ أشكال 
التنظيم السياسى» عن هذا OPUS‏ ويفرق الباحثون بين الدولة المحايدة والدولة 
cis‏ على رغم أن لأية دولة غاية» ولكن الدولة المحايدة WE‏ ما تجمل غايتها الصالح 
العام وقيمة الفردء بينما في الدولة الغائية قيمة الفرد تقاس بحسب ترجيهها نحو نحقين 
غاية الدولة أو أهدافها التي قد لا یکرن الأفراد مقتنعين ببا. والدولة الغائية هي في كثير 
من الأحيان دولة ايديولوجيا مطلقة تسعى لتطبيقها مهما كانت التكلفة البشرية. ويؤكد 
الإسلامويون غائية الدولة الإسلامية بالرجوع إلى النص القرآني» إذ نجد OUT‏ مثل: JB‏ 
أرسلنا رسلتا بالبينات وأنزلنا معهم الكتاب والیزان ليقوم الناس بالقسط وأنزلنا الحديد فيه 
بأس شديد ومنانع للتاس CPS‏ كذلك نقرأ: #الذين إن مکناهم في الارض أقاموا 
الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا بالعروف ووا عن التکر ۳ . ومن هنا: «طرّر دعاة تطبيق 
الشريعة الإسلامية وإقامة الدولة الإسلامية نظرية المقاصد والأهداف التي تجسد Ge‏ الدولة 


ay ۱ 5‏ 
بشكل واضح وکبیر» ۰ . 


تکاد کتابات الاسلام السياسي تتفق حول غائية الدولة الاسلامية وعاول مدید هذه 
الغايات» وعلى رأسها إقامة الدين ونشر الدعوة من خلال السلطة والتربية . ومن اللاحظ 
أن آنصار الاسلام السياسي لا بهتمون بالفروق الذهبیة. مثل اختلاف السنة والشيعة» 
ویغلبون اتفاقهم حول ضرورة عردة الاسلام قوياً في مواجهة قوى الاستکبار وهذا غير 
USF‏ من دون دولة إسلامية حقيقية. فوظيفة الدولة عند الفکرین الاسلامیین عموماً 
ربمختلف مذامبهم» هي في الأساس» حفظ Lay‏ الاسلام. وفي الراقم العاصر صارت 
الدولة الإسلامية ضرورية للدفاع وحفظ الدين. يقول السيد محمد حسين فضل الله: ان 
التحديات اشطیرة التي تواجه العام الرسلامي؛ في عفیدته وشربعته وشورته 
وسیاسته» واقتصاده وثثافته» وأمنه تفرض على المسلمين» التطلع إلى إقامة دولة» أي 
oS yo‏ تلتزم مواجهة هذه التحديات» من موقع الفکر الاسلامي فاعدة وشريعة وحرکة» 
بحيث یکرن النهج الإسلامي في استنتاج الفکر» هو التبم في الاجتهاد الفكري» بشرط 
أن تنطلق في حركتها السياسية من هذا الموقع [ ۶ ومن هنا فان اشروض أن 
يفكر الإسلاميرن على مستوى مراجع التقليد» أو على مستوى اشرکات الإسلامية» بأن 


VER غائم؛ الصدر لفسهء ص‎ CWT) 

(18) القرآن الکريم «سررة اطدید. الآية ۲۵. 

)10( الصدر نقسه . «سورة الح » الآية EN‏ 

ay‏ عمد عبد glob]‏ «غائية وغیر شايدة الدولة الاسلامية هي التعییر الأساسي عن سلطان الجتیع 
القائم على اساس الشريعة ٠١‏ النور (OI)‏ السنة ۰4 العدد 4١‏ (أيلول/ سبتمير MRE‏ ص ۲۹ - ۲۷. 


۱۳۰ 


الو قرف مج هله الدولة الاسلامیف يمثل الرقوف مع حركة الدعوة الإسلامية من موقع 
متقدم» OV‏ الدولة تعطي الدعوة للاسلام؛ حركية عالية من قاعدة القوة الکبيرة 1...] 
كما تمثل الفرصة الكبيرة» لتطبیق الاحکام الشرعية المنطلقة من اجتهاد اسلامي قد 
يختلفون معه في بعض نتائجه. أو في بعض تطبيقاته؛ ولکنهم لن تلفرا في الاقرار بأنه 
ينطلق من القواعد الاسلامية المقررة" . ۱ 

آسهبت في الاستشهاد السابق؛ لأنه من آکثر النصرص SLAF‏ لفكرة الدولة 
الاسلامية الغائية . فهي دولة عالية مسرحها العالم ولیست دولة - وطنية قطرية لأنها تتبنی 
وتساند الدعرة غير الحددة بمکان معين. والهدف الثاني هو تطبیق الشريعة وأحكامها 
التي لا يصح الاختلاف حولها مبدئياً حتی لو شابها بمض جوانب القصور في التطبیق أو 
تسببت في بعض الشکلات الباشرة أو الحانبية بسبب هذه الأحكام. وهنا يبرز سؤال 
الأولوية: هل تظهر الديمقراطية كأولوية فى هذه الأهداف والغاية؟ وإذا كانت الإجابة 
بالنفي» فإنني أعتقد عدم وجود نقص في الرؤية» على أساس أن كل ايديولرجيا تتميز 
بخصائص معيئة ليست بالضرورة متشابهة أو متطابقة مع الايديرلوجيات الأخرى. AB‏ 
ترفع ايديولوجيات من قيمة الحرية الشخصية والفردية» وقد ترفع أخرى من.قيمة وحدة 
الأمة. وهنا قد تتداخل الأمورء فقد يرى بعضهم أن تحقيق LE‏ معينة قد يقرد إلى تحقيق 
غايات أخرى. فقد يرى مفكر مسلم أن وحدة الأمة الإسلامية هي الطريق إلى تحقيق 
الحرية الفردية مثلاً. ركشيراً ما تفسر الآية: لإوإذ قال ربك للملائکة» إني.جاعل في 
الأرض OER LS‏ ريحاول بعض الباحثين إيجاد ترفيق وتلاؤم بين غائية الدولة وما 
يعنيه ذلك من تضحية بالفرد من أجل الثل العلياء وبين القيمة الإنسانية للفرد. فالدولة 
الغائية يصعب عليها ألا تكرن استبدادية؛ إذ تفرض عليها بعض الظروف أحياناً أن تنزع 
أو تصادر أو تقيد الحريات. وهنا يقدم السلمون معادلة دقيقة للدولة الإسلامية الغائية : 
«تختلف الدولة الإسلامية عن الدولة الاستبدادية في كونها تحافظ على حق الانسان في 
تقرير مصيره» باعتباره كائناً حراً ومسؤولاً. كما تختلف عن الدرل الديمقراطية الليبرالية 
في كوا ذات غایات» وليست عايدة» إزاء القيم الأخلاقية والإنسانية»". هذا على , 
مستوى التنظير» ولكن هل من الممكن تطبيق هذه المعادلة على أرض الواقع؟ أي الحفاظ 
على الحريات وتحقيق غايات الدولة؟ 

يبرز السؤال الذي يدور حوله جدل طويل لم ينته بعد: هل يعني أن الدولة التي 
تسعى لتحقيق غاية نشر الدعوة وتطبيق أحكام الشريعة هي درلة دينية؟ أو ما هي أرجه 


(WV)‏ محمد حسين فضل الله (العلامة)ء الحركة الإسلامية... موم وقضايا (بيروت: دار الملاك» 
۰ ص ۰.۳۱۵ 

.۳۰ القرآن الكريم؛ «سورة البقرق » الآية‎ CVA) 

(14) عبد الجبارء «غائية وغير محايدة الدولة الاسلامية هي التعبیر الاساسي عن سلطان الجتمم 
القائم على آساس Coby tll‏ ص ۲۸. 


۱۳۱ 


الاختلاف بين الدولة الدينية والدولة المدنية في الفكر الإسلامي؟ أو هل يمكن لدولة أن 
تجمع بين الفلسفتين: الدينية والدنية من دون تناقض أو تعارض؟ وأي نقاش حول دينية 
السلطة يصبح مجدياً فقط حين نجيب عن الأسئلة الخاصة بمصدر السلطة في الدولة: من 
أبن تستمد هذه الدولة سلطتها أو شرعيتها؟ والسؤال الثاني هو: ما هي وظيفة هذه الدولة؟ 
أي أن ينطلق من مصدر السلطة ووظيفة السلطة أو غايتها لتحديد دينية» أو مدلية» أو 
خصوصية هذه الدولة في الإسلام. هناك اتجاه عريض ضمن الإسلام السياسي يرفض هذا 
التساژل من البداية» فنجد فهمي هويدي يسميه «السژال الغلط؛» حيث يقول: )13 أردنا 
أن نحسن الظن بالذین وصفرا الدولة الاسلامية بأنها دولة دينية» ثم اعتبروها نقيضاً للدولة 
الدنیة» فلن یکون أمامنا سوى مرج واحد هو : إغذارخم باعتبارهم لا یعرفون دلالة تلك 
eS‏ الأمر الذي أرقعهم في الغلطء وأوردهم موارد الضلال من حيث 1 
Pe nce‏ ويتناول الجابري السؤال من زاوية RE‏ فضمنياً يعني السؤال وجود فصل 
للدين عن الدولة أو للدولة عن الدين» ربالتالي ستعني عبارة فصل الدين عن الدولة أو 
العكس » وبالذات داخل المرجعية التراثيةء اما انشاء دولة ملحدة غير إسلامية» وإما 
حرمان الإسلام من السلطة التي يجب أن تتول Las‏ الأحکام" أو الاثنين bee‏ ويمكن إقناع 
شخص يفكر من داخل المرجعية التراثية ol‏ المقصود ليس انشاء دولة ملحدة ولا نزع 
الصبغة الإسلامية عن المجتمع. ولكن من الصعب إقناعه Ob‏ فصل الدين عن الدولة ليس 
معناه حرمان الاسلام من السلطة التي يجب أن تتولى تنفيذ الأحكام» «واذن يجب البدء 
بالتمييز بين السلطة المنفذة للأحكام الشرعية وبين الهيئة الاجتماعية ora‏ الدولة . لماذا؟ 
oY‏ الدين في نظره يشتمل على أحكام يجب أن تنفذ» وأن الدولة هي «السلطة" التي يجب 
أن تتولى التنفید»(۴۳. لذلك يطالب بإعادة صياغة ووضع السؤال القائل: هل الاسلام دين 
ودولة؟ لأنه «لا IA‏ معناه الإسلامي» أي القابل oY‏ يجاب عنه من داخل التجربة احضارية 
الإسلامية إلا إذا أعدنا صياغته بأن وضعنا فيه كلمة «أحكام؛ مكان كلمة ادين!» وكلمة 
«سلطة مكان كلمة «درلة»»"". ریکرن السؤال: «هل الاسلام أحكام (شرعية) 
وسلطة؟»» ON‏ الشكل الثابت الرحيد في التراث الإسلامي الذي يمكن أن يجيب عن 
السؤال» «هو أن هناك أحكاماً ينص عليها القرآن وتحتاج إلى «ولي الأمر" ليتولى تنفيذها نيابة 
عن الجماعة الإسلامية. ومفهرم «ولي الأمر» مفهوم متسعء إذ يصدق على رئيس العائلة 
وعلى رئيس القبيلة» كما يصدق على العلماء والفقهاء وعلى SULT‏ المسلم في دار الإسلام» 
سواء كان واليأ أر أميراً أو Maal‏ 


(۷۰) هريدي» الإسلام والديمقراطية 184. 

(V1)‏ محمد عابد الحابريء وجبة نظر: نحو إعادة بناء قضايا الفكر العري المعاصر (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة call‏ ۰۱۹۹۲ ص AY‏ 

LAY الصدر نفسه» ص‎ (VY) 

(۷۳) المدر نفسه ص ۸۲. 


۱۳ 


وقد أطلى شعار البنا «الإسلام دين joy‏ الأسئلة والنقاشات من صندوق 
«باندورا» الفکری؛ ولكنها ليست كلها شريرة؛ وان بقيت مفتوحة تترك مشكلات جديدة» 
وتتناسل أسئلة جديدة Loge‏ من تقديم أجوبة مقنعة. وني كثير من الأحيان» تتجاوز مثل 
هذه الشعارات الايديولوجية الظروف التى أوجدتهاء وتكتسب قدرة هائلة على التجدد 
والتحول بحسب أوضاع أخرى. فشعار البنا أوجدته ظروف العقد الثاني من هذا القرن؛ 
ولكنه تجدد ضمن ظروف مواجهة جديدة مع الغرب والضعف الداخلي. ونلاحظ أن هذا 
الشعار يدمج مدنية Loy‏ الدولة في الاسلام بطريقة تثير كثيراً من الالتباس. فهر يفسر أو 
يفهم من قبل بعضهم بأنه إقرار بديئية الدولة بشكل مطلق وكامل لا يمكن تلطیفه» ويرى 
عادل ضاهر في هذه القولة - الشعارء أنه «لم يكن القصد منها الاشارة إلى وجود علاقة 
تاريخية بين الإسلام والسياسةء بل الاشارة إلى علاقة جوهرية مزعومة بين الاثنين. إن هذه 
العلاقة جوهرية إلى حد ما في نظر بعضهم» بحيث علينا أن نعتبر الدولة داخلة في 
الاسلام»*۲ . إن الفهم السابق يتردد بين العلمانيين؛ ولكن للمفارقت» حتى الاسلامویون 
من منظورهمء أعطوا الشعار تفسیراً يؤكد دينية الدولة» على رغم اللفي الستمر لذلك. فقد 
اعترض بعض علماء الأزهر» مثل الشیخ نوار» على استعمال البنا التعبیر ببذه الصيغة» على 
آساس أن استعماله واو العطف لا يفي بالعنی الطلوب : "فان هذا الاستعمال قد يوحي 
بوجود مغايرة بين الاسلام والدولة» بیئما المطلوب» في نظر العترضین؛ هو أن ندلل على 
أن الاسلام يتضمن» بحكم ماهیته الدولة ولا يرتبط بها ارتباطاً موضوعياً أو واقعياً 
ns‏ فالعلاقة بين الإسلام والسياسة في رأيهم بحسب ضاهر ‏ هي أكثر من 
علاقة تاريخية أو مرضوعية» بل هي علاقة منطقية أو مفهرمية. et hee‏ 
Ll‏ حين نقول علاقة تاريخية» فهذا ي يعني «أن الظروف التاريخية التي نشأ الإسلام في كنفهاء 
وليس أي شيء يتعلق بطبيعة الاعتقادات الدينية للاسلام» هي التي أوجبت اتجاهه نحو 
إقامة دولة لغرض ترسيخ الدین». 


ولكن هل يكتفي الاسلامیون عموماً بتاريخية Bra‏ أم يعتبرون أن علاقة الإسلام 
بالسياسة أو الدين بالدولة متضمنة في أصل الدين» وبالتالي تصبح مقولة مطلقة tle‏ 
لكل زمان آو مقام؟ إن اختیار العنی الأخیر يعني ) بالضرورة» دينية الدولة مهما 
كان النفي أو المبرر. ويتسم الفكر الإسلامي المعاصر عموماً (ویتضمن ذلك علماء الدین 
والفقهاء والدعاة وعناصر الا سلام السياسي ؛ أي الإسلامريين» والمجددين والعصريين) 
بثنائية تصل إلى حد التناقض عند حاولة الاجابة عن سؤال أكانت الدولة التى یتصوروبا 
دينية أم مدنیة؟ فعل سبیل المثال» یفلسف آحدهم الأمر كما يلي: ..١‏ فانه عندما قال لي 


(ve)‏ عادل ضاهر؛ «الاسلام والعلمانیف» في: آدرنیس [وآخرون]۰ الاسلام والحداثة: ندرة مواقف 
(لندن : دار الساتی: ۰4۱۹۹۰ ص ۰۷۱ 

۰۷۱ المصدر سه 6 ص‎ (Vo) 

(V1)‏ الصدر نفسه» ص "الا. 


۱۳۳ 


قائل ذات يوم : : «إنكم تريدونها دولة دینیة» کان ردي بالنفي والإيجاب في ol‏ واحد؛ 
حيث اعتبرت أا ليست دينية le Lig‏ لى الفهوم السائد للمصطلح» ولکنها ديية» بمعنى 
Lol‏ تقوم على أساس من الالتزام بمبادئ ME‏ ولكن الأمر لا يقف عند حد 
الالتزام بمبادئ الا سلام» إذ يرى غالبية الاسلامیین؛ إن لم يكن جميعهم ولو بطريقة شير 
ne‏ أن تأشيسض هذه الدولة واجب أو فرضص ديني » وأحياناً ركن من أركان ا لاسام . 
ويمكن للمناقشة الآتية أن تدعم هذا as cht‏ ا هوهق dal‏ الكتاب 
الإسلامريين وكثيف الرنتاج يقول بأن الدولة؛ وليست فقط الخلافة » لا تعتبر LS,‏ ولا 
أصلاً من أركان الإسلام وأصوله. ولكله يستطرد مستدركاً: «فكون الدولة ليست ركنا 
من أركان الدين لا يعني انتفاء العلاقة بينهما على نحو ما يفهم العلمانیون. 1...] 
OL a0‏ الذي 1 پفرض علی السلمين Ul}‏ 0 
الواجبات الدينية ما يستحيل عليهم القيام به والوفاء بحقوقه إذا هم لم يقيموا دولة 
الا سلام. فهناك من فراثضص الاسلام وواجباته الدينية» حدود لا بد لقياسها وإقامتها من 
الو لاية والدولة والسلطة العامة والسلطان»۲۳. ويرد عليه اسلاموي آخر پخضب: 
۱ نترر على الرغم من أن ذلك بديية منطقية وقرآئية» أن إقامة الدولة (الإمامة) 
كم ديني على الامة الاسلامية لا تساس آمور دینهم ودنياهم الا به» نقرل 
هذا درءاً لأي مقال يصدر عن أي شخص يستهدف التهوين من المسؤولية الراجبة على 
السلمین في إقامة هذا الحكمء أي الإمامة أو الدولة الإسلامية»". ويتساءل عن الذي 
يعنيه عمارة me‏ إقامة الدولة ليست ركنا من الدين لانبا لم تأت من أركان الدين القمسة» 
وبشرح: «مع أن الحديث عن هذه الأركان اشمسة eae‏ يتعلق بإسلام الفرد لا 
اسماعت ees‏ أن يقال للفرد rea‏ إنه من أركان إسلامك كفرد إقامة 
الدولة. فهذا أمر لا يتو-جه الحديث به إلا لتماصة Bet a‏ 


إن ie‏ دينية الدولة في الاسلام تثير إشكاليات منهجية عديدة» فعلى ماذا يرتكز 
المؤيدون أو الرافضون الفكرة؟ يدور منطق الرافضين لدينية الدولة الإسلامية حول 
خصو صية التاريخ الإسلامي ومبادئ الدين الإسلامي التي تیف عن المسيحية كدين» 
والكئيسة كمؤسسةء ودور رجال الدين. ولکن المؤيدين لدينية الدولة ينطلقرن 
المرجعية نفسهاء فمن الواضح أن المناقشة تفند أو تدعم من خلال الاستشهاد والرجوع إلى 
الأصول» أي الکتاب واه أو إلى الفقه والتراث» أي التاريخ الديني» أو الراقع 
المعاصر والتأثيرات الخارجية . وهذا التقسيم لا يعني استبعاد اختيار cle‏ بل تتداخل عملياً 
العناصر الثلاثة في التحليل. فقد لاحظنا اللجرء إلى القرآنء ليس في آیات الشورى أو 


NAS هويدي » الإسلام رالدیمقراطیت ص‎ (vv) 

۳۵ - ۳۳ عمارة» العلمانية وعبفتنا الحديثة (القاهرة: دار الشروق» ۰6۱۹۸7 ص‎ dest (VA) 
51 - ۵۱ محمد ابراهيم مبروك؛ مواجهة المواجهة (القاهرة: دار ثابت؛ ۰6۱۹۹۶ ص‎ (VA) 
20١ الصدر تسه هامش ص‎ (A‘) 


۱۳ 


الحكم بما أنزل الله فقط بل في الاستدلال بآيات استخلاف الإنسان والتمكين في 
الارض . أما بالنسبة إلى السنةء فعمل الرسول نفسه» وليس آحادیه» دليل على دينية 
الدولة. أما التاريخ والتراث» فیعطینا شواهد لا تنضب على خلفاء يؤكدون دينية الدولة» 
على سبيل المثال لا الحصر: هذا هر أبو جعفر للثصور عل منبر عرفة» وفي يوم عرفة 
یقول في خطبته : «أيها الناس» إنما أنا سلطان الله في أرضهء أسوسكم بترفيقه ورشده» 
وخازنه على فيئه أقسمه بإرادته وأعطيه بإذنه» وقد جعلني الله Sus ade‏ إذا شاء أن 
يفتحني فتحني لاعطانکم» رإذا شاء أن يقفلني عليه أقفلني»“ . أما بالنسبة إلى التاريخ 

العاصرء فالنقاش يدور أساساً حول القارنة بين الدولة الدينية كما عرفتها ات 
رالدولة الإسلامية؛ مع الترکیز على مصطلحات مثل الثيوقراطية «(Theocracy)‏ أي 
السلطة الدينية والزمنية حين تدجان في سلطة واحدة. كذلك النقاش حول العلمنة 
كمقابل للدولة الاسلامیت وهذا تطرر جدید. إذ يرى الإسلامويرن آنفسهم في عیرن 
الآخرين؛ من دون وعي أحياناًء حين يصرون على دحض المقارئة بين الدولة الإسلامية 
وبين الثيوقراطية أو العلمانية» فيمكن أيضاً أن نقول إن الدولة الإسلامية كانت دولة 
دينية» ولكنها تختلف عن دينية المسيحية والكنيسة. فكوا دينية لا يعني بالضرورة أا 
صورة طبق الأصل عن الامبراطورية الرومانية مثلاً. لذلك فان نفي التشابه مع الدولة 
الدينية المسيحية (الثيوقراطية) لا يعنى حتماً أن الدولة الاسلامية التاريخية مدئية بالمعنى 
المعاصر أو على الأقل غير دينية » إذا Lod‏ مصطلح مدنية الذي قد يفسر بالعلمانية. ٠‏ فهي 
في النهاية دولة دينية بطريقتها الخاصة» والتي تبحث عنها لتجعلها متميزة» وهي بالفعل 

متميزة في دينيتها التي قد تنشأ في ظروف معقدة ULE‏ عن عهد مجتمع المدينة . 


حين ينفي الإسلامويون عن الدولة المرجوة صفة الدينية والدنية cles‏ يحق لنا أن 
نتساءل: ما هي إذن؟ ردهم البدهي والسريع آنها إسلامية» ولكن هذا لا يكفي لأنها 
تسب إلى إلى دين يشمل السياسة وغير السياسة. ع lela Ua‏ عر ابر 
إذ لا بد أولاً من أن نحدد مضمونه السياسي الجرهري أو الأساسي» ثم ننسبه بعد ذلك 
إلى دين al‏ منطقة أو أسرة ساکمة We‏ . لذلك dod‏ آراء عديدة تحاول تفسير وفهم هذا 
الشكل الخاص الذي يدعى «الدولة الإسلامية)» من خلال نفى دينية الدولة ومع ذلك 
تنسب إلى الدين الإسلامي. ٠‏ وتفوم هله الفرضية العقدة عا على أساس اختلااف الإسلام عن 
المسيحية» واقتصار المسيحية عا لى العقيدة فقط, وترتكز هذه الفكرة لاسو 
ee ۱‏ سین التاريخي والأسباب الباشرة لقوله. فالقصة تذكر أن 
بعض آلفریسیین آرسلوا | إلى السیح تلامیذهم مع الهیرودسیین قائلین : «يا معلم» تعلم 
أنك صادق وشعلم طريق الله بالحق» ولا تبالي ۳9 لأنك لا تنظر إلى وجوه الناس . 
فقل لنا: ماذا تظن؟ jal‏ أن تعطى جزية لقيصر أ م لا؟» فعلم يسوع حبثهم» » وقال: 


(۸۱) جلال الدين عبد الرحمن بن أبي بكر السيرطيء تاريخ اطلفای. تحفيق الشیخ قاسم الشماعي 
الرفاعي والشيخ محمد العثماني (بيروت: دار القلم» (A1‏ ص ۰۲۰۳ 


۱۳۵ 


«لاذا تجربونني يا مراؤون؟ أروني معاملة الجزية». فقدموا له ديناراً. فقال لهم: لمن هذه 
الصورة والكتابة؟؟ قالرا له : «لقیصر». فقال لهم: «اعطوا إذأ ما لقيصر لقيصر وما لله 
ا فلم ا را تفر مت تا الإسلامويون في نفي الدينية عن 
الاسلام من هذه النقطة: «إن الإسلام: الدين ۸ يدع ما لقيصر لقيصر وما لله لله » أي م 
یعتزل أمور الدولة والسياسة والجتمع... .. Lay‏ هو لم يضع لدولة السلمین النظم 
والقوانين والنظريات» وإنما اتخذ لنفسه موقفاً وسطأ في pleat Be Ma‏ ات 
النمط الحضاري الذي يتميز به في العديد من الامور:۳* ". والکاتب هنا يصل إلى 

جدید يفسر به إسلامية الدولة» ففي الاسلام لا يوجد لا فصل ولا وحدة في 
علاقة الدين والدولة وإنما تمييز» بمعنى أنه لم يضع النظم والنظريات والقوانين» إنما 
تركها للعقل والتجربت ولكن وضع الفلسفة والعاییر والقاصد التي تؤطر هذه النظريات 
والقوانین. 


يواجه التفسیر السابق سوالین مهمین: هل فصلت السيحية حقيقة بين الدولة 
والدین؟ وهل ميزت الدرلة الاسلامية تاريخياً بين الديني والمدني؟ السژالان متداخلان 
فكلا الإسلام والسيحية لم يفصل بين الدين والدولة في أ edly!‏ . وفكرة التمایز في التطبیق 
الاسلامي أراد مها بها المنظرون الإسلامريون نفي التشابه بين المؤسسة الدينية الإسلامية 
والکهنوت السيحي كما مثله نظام الإكليروس .(Clergy)‏ کذلك آرادوا تیب الاسلام 
آخطاء رجال الدین الذين تسببوا في الاصلاح الديني» ثم العلمنة في ما بعد. ولکن 
التشابه أو التطابق قائم طالا ظل الاعتقاد بان السيحية دين سماوي. وهنا یعترف أحد 
منظري الإسلام السياسي بأن بداية السيحية لم تختلف عن الإسلام: «والحق أن آوروبا 
- التي أثمرت سيرتها الحديثة مذهب عزل الدين عن السياسة» ثم بسطته في العام قرة 
نفرذها السياسي ‏ لم جرب Laila‏ بين مقتضيات الإيمان الصحيح وحاجات th]‏ 
العامة » وإنما عرفت صراعاً متطاولا انتهى إل طلاق بالن بين الكنيسة ب من حيث هي 
الؤسسة التي يتمثل فيها الدين كلت والدولة بيا هي موسينة ا تفل في 
الحكومات الملكية والجمهورية. وقد Ls‏ هذا e‏ 
tle Lily Nd‏ المسيح داعياً إلى توحيد الله وتوحيد منهج الحياة 
fale‏ له Cro: aly‏ الفصل إلى دور الكئيسة كمؤسسة شوهت الدين واستغلت 
تعاليمه فى سبيل تقوية سلطة رجال الدين فى الامبراطوريات والدول التى قامت. قلو 
آمنا بالاصل الواحد للمسيحية والإسلام كأديان توحيدية» فهذا يعني عدم الاختلاف 


(AY)‏ الکتاب المقدس» «انجيل متى»» الاصحاح YY‏ الآيات Vo‏ ؟9؟؟؛ «انجیل مرفس:: 
الاصحاح ۰۱۲ الآيات ۱۳ - ۰۱۷ ودانجيل لوتاء» الاصحاح ۰ الآیات ۲۰ ۰۲۱۰ 

.۲۱ عمارن العلمانية وعبضتنا الحديئة. ص‎ (AN) 

(Ak)‏ حسن الترابي» الإيمان oily‏ في i>‏ الإنسان» YL‏ ([د.م.]: منشورات العصر احدیث 
«(4A‏ ص ۰۲۲٩‏ 


۱۳۹ 


بينهما في أساسيات عقدية. 


إن أية محاولة للتعمق في فهم | لسيحية يظهر أا لم تفصل الدين عن الدولة. ونبدأ 
مع تساؤل العروي: «ألا یمق لنا أن نقول إن النصرانية دين ودولة؟ أوليست ديئاً يعيش 
في جانب دولة في نطاق مؤسسة مستقلة؟٠.‏ ويصل إلى أسباب التمييز ويرجعها إلى خطأ 
في استعمال معنيين متباينين في تحديد كل دين. فالستشرقرن es‏ اعندما يقولون 
النصرانية دين فإنهم يعنون tell‏ وعندما يقولون الاسلام دين ودولة» فانبم یعنون 
الحضارة الإسلامية.. لو عنوا بالنصرانية حضارة محددة لوجب عليهم الاعتراف Yeh‏ دين 
ودولة» كئيسة وإدارة» بابوية وامبراطوریة» ولو عنوا الاسلام المعتقد لوجب القول إنه 
دين فوق الدولة وما ره بالفعل» كانت المسيحية في البداية جرد معتقد يتقادى 
الاصطدام مع السلطة السياسية © لذلك كان الحديث عن سلطتن» زمنية ودينية» كما يدل 
على ذلك قول المسيح اللمأثور ‏ الذي سبق ذكره عن قيصر ‏ ورفض المسيح تقسيم إرث 

بين إخوة ختلفین قائلاً: «ومن آقامني بینکم قاضياً لأقسم بینکم الميراث؟»» كذلك يقول 
elie‏ «وكل معاقب عليه في الأرض معاقب عليه في السماء؛ . لذلك كانت 
السيحية في البداية هي محاولة ترفيق بين سلطتين: إحداهما زمئية» والأخرى دينية . ولكن 
الكنيسة طالبت المسيحيين بطاعة ولي الأمرء لأنه ما من سلطة إلا مصدرها الله » وشندما 
نطیعها | إنما نطيع الله. وهذا ما اسثند عليه في تبرير شرعية السلطة بدعوى lel‏ تستند إلى 
الحق الإلهي .(Divine Right)‏ واكتفت الكنيسة بالسلطة الروحية› ليس تماشياً مع 
اصولیات الدین: ولكن فرضت ذلك مقتضيات الواقع وميزان القوى — كما تقول لغة 
السياسة واللحرب ‏ عند بدایات ظهور السیحیة: افالدولة لا تزال وثنية؛ ولیس من تأثیر 
للسيحية عليهاء كما ليس علیها من مآخذ» لا سیما أن هذه الدولة لا تبتم إلا بالامور 
الدنيوية» في حين أن ما ۾ مهم المسيحيين هي أمور دينية محضة» et‏ 
برناجهم نظام ca‏ را القائم»"“. فقد قبل المسيحيون بدور 
الدولة المنفصلة عن رعايتهم باعتبارات النظام an‏ أي وجود سلطة تحفظ الأمن 
وتمكن المسيحيين أنفسهم من أداء شعائرهم الدينية. ولكن الأمور تتغير بعد أن اعتنق 
الامبراطور السيحية ولم تعد السلطة وثنية» فبعد أن كان المسيحيون یطیمون أدامر السلطت 
ويصلون ويدعون للامبراطور والامبراطورية» فان المرحلة التي أعقبت ذلك «ستتمیز Leb‏ 
مرحلة محاولة رجال السلطة استمالة رجال الكئيسة إلى جانبهم؛ Luis,‏ خحاولات رجال 
الكنيسة لانتزاع السلطة والقيادة من رجالات Oy‏ إلى أن وصل الرضع في 
القرون الوسطی إلى الطالبة بدمج السلطتین ببدف الوصول إلى مجتمع مثالي مسيحي من 


۰۱۲۳ العروي» منهوم الدولة.ء ص ۱۲۲ ۔‎ (Ao) 

(AD‏ مارسیل بریلو وجورج لیسکیبه. تاريخ الأفكار السياسية» نقله إلى العربية عفیف شمس الدین 
(بيروت: الأهلية لللشر والتوزیم» ۹۰۹۳ ص AY - ٩۲‏ 

AY المصدر تسه ص‎ (AV) 


۱۳۷ 


خلال التنسيق الكامل بين السلطتين الروحية والزمنية. وقد ظهر هذا MEY‏ بوضوح في 
ما قاله البابا غريغوار الكبير :)٠٠٤  595(‏ «ليست العبرة في أن يكون هنالك ملك» 
oY‏ هنالك كثيراً من الملرك في العالمء وإنما العبرة في أن يكون هذا الملك كاثوليكياء 
ولا قيمة ولا قوة للسلطة الزمنية إلا قي کونبا ترتكز على مبادئ دة SO‏ وهذه هي 
الفكرة التي طورها القديس اوغسطين YO)‏ - 4۳۰) في كتابه مديئة الرب الذي يقول فيه 
بإمكان تحويل العام إلى «مملكة سماءا لاهوتية منظمة ومجتمع روحي من «المؤمنين المقدور 
لهم الإيمان منذ APES‏ 


يتضح جليأ من التطور التاريخي للمسيحية عدم وجود خلاف بين رژية المسيحية أو 
الإسلام wt‏ بين الدين والدولة» أر السلطة السياسية. ويبدى لي أن هذا الاتفاق سببه 
عالمية الدين وضرورة انتشاره بین بين البشر» وهنا لا بد من وجود سلطة منظلمة وشاربه 
ومدافعة عن وجودها. إن اصطدام وصراع الكنيسة مع الجتمع والدولة» أو العكس 
ایض جاء بسبب التطور الاجتماعي في أوروباء وبالذات صعود البرجوازية القادرة على 
انتراع حقوقها من الکنيسة. ومن هذه Ge Stl‏ العلم والتفكير وحق ASU‏ وحق 
احرية عامة. ومن هنا تعارض العلم مع العقيدة الدينية؛ وفصل السلطات مع الق 
الالهي» وقيام الدولة الوطنية مع حدود الامبراطورية وملكة الرب؛ وهکذا. ولذلك يبدو 
وكأن الاسلامویین - كما أسلفنا - یرفضون مصطلح الدولة الثيوقراطية على رغم وجود 
کثیر من التشابه بين الدولتین الاسلامية والسيحية, كما توجد بعض الاتجامات في الفکر 
الاسلامي عموماً تقبل الصطلح مع بعض التحفظات أو الاضافات والتعدیلات في 
الضمون والعنی. فالودودي يفترض وجرد شكلين للحکومات : ديمقراطية iad al‏ اطیت 
ويبدر أنه انطلق من اولة تحديد مصدر السلطة وطبيعتها وطريقة ة التشريع . فبعد أن يعدد 
خصائص الديمقراطية» يقول المودودي: «فلا يصح إطلاق كلمة الديمقراطية على نظام 
الدولة الإسلامية» بل أصدق منها تعبيراً كلمة الحكرمة الالهية «(Theo-cracy)‏ ولکن 
الثيوقراطية الأوروبية تختلف عنها الحكومة الإلهية (الثيوقراطية الإسلامية) اختلافاً Us‏ 
فان آوروبا لم تعرف منها إلا التي تقوم الها ی من اه Class)‏ ۳۱۳8 ضیرم 
يشرعون للثاس قانوناً من عند أنفسهم بحسب ما شاءت أهواؤهم رأغراضهم ویسلطون 
ألرهيتهم على عامة أهل البلاد متسترين وراء القانون الإلهي» فما أجدر مثل هذه الحكومة 
أن تسمى باطکومة الشيطانية منها بالحكومة SUI‏ 


وعلینا الترقف عند نظرية الودودي عن الثيوقراطية الاسلامية» OY‏ الودودي یعتبر 


۰۱۰ - ۱۰۳ المصدر نقسه ص‎ (AA) 

() هربرت جورج ويلزء معال تاريخ الإنسانيةء» ترجمة عبد العزیز توفیق جاويدء ط 4 (القاهرة: 
الهينة المصرية العامة للكتاب» ۰۱۹۹۶ مج ۳ ص VV E‏ 

4s)‏ آبو الأعلى الودودي» نظرية الاسلام وهدیه في السياسة والتانون والدستور (بیروت: دار 
الفكرء ۰۱۹۱6 ص ۳۶ ۳۵ 


۱۳۸ 


مرجعية أساسية عند كل الحركات الإسلامية دون استثناء ‏ مع بعض التعديل والتحوير 
عند من يسمون بالمعتدلين. فهو يعرف ويصف الثيوقراطية الإسلامية كما يلي: «أما 
الثيرقراطية التي جاء ها الاسلام فلا تستبد بأمرها طبقة من السدنة أو A ion‏ هي 
التي تكون في أيدي المسلمين عامة» وهم الذين يتولون أمرها والقيام بشؤونها وفق ما 
ورد ات الله ون برش له ولتن سمحتم لي بابتداع مصطلح جديد لآثرت كلمة 
الثيوقر اطية الديمقراطية (Theo-democracy)‏ أو الحكرمة الالهية الدیمقراطیة"*۳. ویری 
أن هذا «الطراز من الحكم يخول فيه للمسلمين حاكمية شعبية مقيدة (Limited Popular‏ 
Sovereignty)‏ « وذلك تحت سلطة الله القاهرة وحكمه الذي لا یغلب». ومن ناحية 
أخرى» Yo‏ تتألف السلطة إلا بآراء المسلمين» وبيدهم يكون عزلها من منصبهاء وكذلك 
الا ع سهان ee‏ مم 
ا يلاحظ أن المردودي الذي يكتب بغير العربية؛ كثيراً ما يجد نفسه مضطراً 
إلى استعمال مفاهيم غربية لها تاريخها وتحددت واقعياً على مستوى الممارسة. ولكن 
الكاتبين باللغة العربية يستغلون مرونة اللغة العربية وثراءها في المترادفات والتشاببات» 
فيوردون كثيراً من الكلمات وقليلاً من المفاهيم» أو يرد فيها كلام كثير وأفكار قليلة 
ويلاحظ أن الكتابة باللغة الفارسية تقدم بدورها معاني تختلف عن العربية أو الانكليزية ار 
الأوردية» وبالتالي ظل هذا المفهوم» أي الدولة الدينية (الثيوقراطية) من AT‏ مصطلحات 
الفكر السياسي الإسلامي إبباماً وغموضاً على رغم هذا الكم الهائل الذي كتب حوله. 


رفض الفكر الاسلامي Leper‏ رصف النظام الاسلامي بأنه ثيوقراطي» على رغم 
تأكيد الطابع الديني التمیز للدولة الإسلامية. ويقوم هذا الرفض والنفي على المقارنة بين 
النظام الكهئوي ‏ الكنسي في السيحية وبين دور رجال الدين أو العلماء والفقهاء في 
الإسلام. كذلك البحث عن مصدر السلطة في الدولة الإسلامية والمسيحية» وبالتالي موقع 
التفویضص الالهي أو الحاكمية في هذه السلطة . تسعى كل محاولات تفسير العلاقة بين 
النظامين الغري والإسلامي إل نفي الشيرقراطية عن الدولة الاسلامیت وذلك من خلال 
انتقاء - مقصود أو غير مقصود ‏ لجوانب معينة في الثيوقراطية لا خلر منها الإسلام. 
فالسيد فضل الله مثلاً Gy‏ الاختلاف في كون «الحكم الاسلامي ليس حکماً Lgl)‏ مطلقاً 
بالعنی الغري»» ويشرح ذلك: «إن السلطة في الإسلام» لا تعني الحكم الإلهي الذي 
عرفه الغرب» باعتبار أن الحاكم يحكم باسم الله من خلال مزاجه وذاتيته» فالحاكم يحكم 
من خلال ما جعله الله له من مرقع؛ ولكن ضمن البرنامج الذي وضعه الله فيهء Gilly‏ 
لا يستطيع أن يزيد فيه كلمة أو ينقص فيه OSS‏ فنحن لا نتبين اختلافاً كبيراً OY‏ 


(41) الصدر نی ص ۳۵. 

.۲۵ الصدر نشه» ص‎ )٩۲( 

)٩۳(‏ «فضل الله : الحكم الاسلامي ليس حكماً إلهياً مطلقاً بالعنی الغربب» " مقابلة آجراها قاسم 
قصيرء الثور (لندن) السنة ۰۶ العدد ۶۰ (أيلول/ سبتمبر NAGE‏ ص ۰۳۱-۳۰ 


۱۳۹ 


الضمانات في الحالتين ذاتية» ففي الحالة الأولى» أي الغربية» يمكن أن يوظف الحاكم 
تفريضه الالهي في خير أمته. وفي الحالة الثانية» يمكن أن يحكم الخليفة بحسب نزواته 
وأهرائه ثم ينسب ذلك إلى البرنامج الإلهي» كما ظهر في كثير من شواهد التاريخ 
الإسلامي . كذلك تضعف فكرة الحاكمية لله أو نظرية ولاية الففیه. التمييز بين الثيوقراطية 
الغربية والدينية الإسلامية؛ بسبب تماهي الحاكم بالبرنامج. 


يرى بعضهم أن مصدر السلطة يُميّز بين النظام الثيوقراطي الغربي والنظام الديني» 
ففي الأول يتلقى الحاكم سلطته إما من رجال الدين أو من الحق الإلهي بوصفه ظل الله 
على الأرض . والمقصود ذا عند كثير من الاسلامیین هو ادعاء شخص أو مؤسسة الق 
في تفسير الدين وفهمه» ما يكسبهما حقوقاً سياسية وقانونية على أساس ديني. وهذا ما 
عناه الشيخ محمد عبده بقوله: «ولا يجوز لصحيح النظر أن يخلط الخليفة عند المسلمين بسا 
يسميه الإفرنج «ثيوقراطي)» أي سلطان إلهي» فان ذلك عندهم هو الذي پنفرد بتلقي 
الشريعة عن الله وله حق الأثرة بالتشريع وله في رقاب الناس go‏ الطاعة» لا بالبيعة» 
وما تقتضيه من العدل وحماية ا حرزة. بل بمقتضى الإيمان» فليس للمؤمن الحق ما دام 
مؤمئاً أن fected vet‏ وهنا يبرز انهاه قانوني واضح ضمن الفكر الإسلا 0 تفسیر 
إشكالية التمايزء على رغم دينية الدرلة الإسلامية» إذ يكتب كمال أبو : السوف 
نلاحظ أن an eee‏ 
(شرعية السلطة» وأساس الطاعة التي يستحقها الرعاة على الرعية مع قضية النظام co‏ 
الذي يخضع له المجتمع المسلم بحكامه وحکرمیه وهو نظام الشريعة الإسلامية 
وهذا منهج ~ كما يقول صاحبه ne‏ دل شرررة eee ener epee‏ 
طبيعة النظام القانون» ويهدف بذلك إلى نفي الدولة الدينية» oly‏ رضاء الشعب أو الأمة 
هو مصدر شرعية السلطة في الإسلام. ونجد الفكرة تأخذ المعنى التالي عند هويدي: 
«الفرق الأساسي بين الدولة الدينية والدولة الإسلامية هو أن الأولى تقوم على فكرة أن الله 
هو مصدر السلطة» Ley‏ في الثانية - الإسلامية ‏ فان الله مصدر القانون» بينما الأمة 
هي مصدر السلطة. (est pee ee ae‏ وانما القانون فوق الجميع»› 
والحاكم في المقدمة ملهم) ٠‏ ویفرقی أيضاً بين مصدر السلطة ومصدر القانون بحسب 
المفهرم الإسلامي. وتتعدد الآراء في هذه الوجهة التي يوصف كتابها بالاعتدال في الموقف 


)4£( عبدهء الاسلام دين العلم والمانيةء ص ۱۲۲. تتکرر الفكرة لدى: سيد قطب. معام في 
الطريق؛ ط ۸ (القاهرة: دار الشروق» »)1۹۸١‏ ص ۰1۸ ومنير شفيق؛ الفکر الإسلامي العاصر 
والتحديات (ترنس: دار البراق» ۱۹۸۹4)ء ص EY‏ ومصادر أخرى. 

)40( كمال أبو المجدء ULM‏ السياسية: وصل التراث بالعصر والنظام السياسي للدولة»» ورقة 
قدمت إلى: التراث وتحديات العصر في الوطن العربي (الأصالة والمعاصرة): بحوث ومتاقشات الندرة 
الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بیروت : الرکز: ۰6۱۹۸6 ص ۵۸۱. 

)49( هريدي الإسلام والدیمقراطیف. ص NAS‏ 


۱۳۰ 


أو الاستتارة ذ في النهم ولكنهم في النهاية يمثلون صفوة أو نخبة داخل حركة fc‏ 
السياسي » ولا sees‏ أثرهم عميقاً أو بعيداً. وهنا أيضاً يقرل محمد سليم العوا: تطبيق 
الشريعة لا ينبغي النظر إليه من زاوية علاقة الدين بالدولة» بل من زاوية علاقة الدين 
بالقانرن» ذلك oY‏ الإطار القانوني في أي بلد لا يجرز أن جرج عن أو يخالف الإطار 
العام للقیم والاصول الدينية تیش ANY‏ وتنتهي هذه الآراء إلى القول بأن «الحكومة 
الإسلامية لا تستمد سلطتها من الله عل من الماع الإسلامية التي تتصبها وتعزلهاء متی 
خلت بشروط التعاقد» فهي مقيدة برأي اه 


رابعاً: الحاكمية 


oe‏ الحديث يدور حول المصدر الحقيقى للسلطة فى الدولة الإسلامية» وهذه 

قضية لم 4 إلى gah‏ فلن إذ فج أن حي اتن مرن حول poh‏ الان 
ووجود قراعد مطلقة ثابتة لکل cle‏ الحياة» ومنها السياسة والمجتمع. وهناك خط 
co.‏ ء إلى الأرض» ا ا ا E‏ 
ما يترك للبشر وعقولهم واجتهاداتهم. ولکن هذ النقطة غير متفق على موقعهاء إذ 
dag ee‏ أو تختفي ويصبح كل الأمر إلهيأء كما يتضح في نظرية الحاكمية لله أر ولاية 
الفقيه. وني هذا عردة إلى نقاش قديم متجدد: هل الإسلام في أصله دين ودولة؟ ففي 
عهد النبي BE‏ كان المجتمع بسيطأ ويمكن تنظيمه من خلال الدين فقطء ولكن - وبالذات 
بعد الخلفاء الراشدین - تعقدت أشكال المجتمع خاصة بعد الفتوحات الكبرى» وتوسعت 
ارات Jy canal‏ الوق فته جارل الد ان ها ور tlle‏ .رما ول SF‏ 
ونسأل: أين ينتهي الديني في السلطة السياسية أم كلها ديئية؟ هذا ما جیر على الستوی 
النظري» على رغم أن التاريخ الإسلامي قدم دولة دينية من خلال خلفاء لهم سلطات 
مطلقة ارتكزت على شرعية الشريعة الإلهية. فالدولة كما حددت وظيفتها لاحقاً عند 
بعض الكتّاب ‏ موضوعة ao‏ النبوة ة في حراسة الدين وسياسة الدنيا أو حفظ الدين» 
ع وحفظ الدين يتقدم على سياسة الدنيا: «إن آمور الدنیا على 
سم الشريعة تجري» فهي التبع والإمام الذي يقتدى به في مجاري الأحكام»”"". وبهذه 
Rei‏ الجميع نحو مصيدة فكرة الحاكمية لله والتي تغیّب الحد الفاصل في الخط 


» انظر محمد سليم العوا في المناقشات ضمن: «رابعاً: الدعوة إلى تطبيق الشريعة الاسلامیت‎ (AV) 
فى : الحوار القومی - الدینی: آوراق عمل ومناتشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة‎ 
١ ۰۲۰۸ THY العربية (بیروت : المركزء ۰6۱۹۸۹ ص‎ 

۰۱٩ ص‎ )١ قيس خزعل العزاري» الفكر الإسلامي المعاصر (بيروثت: دار الرازي»‎ (4A) 

)44( خلیل عبد الكريمء الاسلام بين الدولة الدينية والدولة الدنية (القاهرة: سينا للنشرء ))١948‏ 
ص ۰۱۷۱ يستشهد المؤلف بالاوردي في الأحكام السلطانية والولايات الدينية والفراء والجويني والامي 
only‏ خلدون والتنتازاني. 


۱۳۱ 


النازل من السماء ويصبح كل الأمر لله. وهذه الفكرة محورية عند جميع المسلمين» ولكن 
يخفف فقط من حدتها وشموليتها. كما أن هذه الفكرة تقود بالضرورة إلى مسألة تقسيم 
البشرية إلى مجتمعات جاهلية» وأخرى إسلامية. ويلاحظ أن الاتجاه المعتدل في نظرية 
الحاكمية لله يعتمد أكثر على فكرة استخلاف البشر في الأرض» ويعطي مساحة أكبر 
للانساني في الط الإلهي المتد للارض. ۱ 
یمکن اعتبار أبو الاعلی الودودي الأب التاريخي لفكرة الحاكمية » وسید قطب الاب 
الفكري لأنه بلور في كتابه معالم في الطريق نظرية لحكم الله أو الإسلام ركم 
الجاهلية» وذلك وفقاً للقرل الكريم: #وأن أحكم بينهم بما أنزل الله ولا ت تتبع أهواءهم 
وأحذرهم أن يفتنوك عن بعض ما أنزل الله إليك نان تولوا فآعلم أنما يريد الله أن 
يصيبهم ببعض ذنويهم وان كثيراً من الناس لفاسقون. me‏ الجاهلية يبغون ومن أحسد 
من الله حكماً لقوم بوقئون)” ''“. قامت نظرية سيد قطب على قراءة جديدة للقرآن الذي 
Coe‏ حون ه على ضوء رؤية جديدة اما في كتاب في ظلال القرآن. وكان كتاب معام 
ني الطريق (VATE ple)‏ يمحتوي ‏ كما قال أحد المستشرقين ‏ عا ى المقاطع الأكثر استنفارا 
في كتاب في ظلال القرآن"" '". وأساس مفهرم الحاكمية يقوم على العبردية التامة شه 
ربالتالي «تعود حياة البشر بجملتها | ee E‏ 
في أي جانب من جرانبها من عند أ نفسهم» بل يرجعوا فيها إلى حكم الله ليتبعر 
هكذا يرد التفسیر في الظلال ویظهر آکثر جلاءً في العالم باعتبار أن الشهادة تحمل معنى 
الالرهية والقوامة ASU,‏ 2" ''©. ولا تکتمل صورة الحاكمية لله إلا بضدها الذي 
یمیزها. وهو الجتمع «الجاهلٍ» حيث تکون العبودية لغیر الله أو حاكمية العباد للعباد. 
ويعلن سید قطب الدعوة إلى دولة دينية شاملة تحتلف - حقيقة - عن يوقراطية الغرب في 
كوا منتشرة لأا تکلیف وفرض على كل فرد مسلم» ولیست مقتصرة على مؤسسة 
الكئيسة . كذلك هي تامة» أي لا تترك أي جانب في الحياة لقيصر أو لخيره . يقول أحد 
الباحثرن في وصف هذه الحاكمية : ٩‏ فقد اتسع مفهوم السياسة» بحيث يمكنه ببساطة 
أن يستوعب كافة الأنشطة من عبادات ومعاملات وجهادء في إطار مفهوم سياسي لله 
والدين. . . فالله لله يصبح حاکماً ومطلبه الأول هو إقامة الدولة الإسلامية» ويصبح كل 
OS‏ من مکونات الدين خاضعاً لهذه الرؤية السياسية » ومن te‏ يصبح هدف إقامة 
الدولة حاضراً حضوراً تلقائياً في كل ركعة» ومناقشة › ورياضة» وهعيةه رکلمة 
ونظرةء دون تشتت أو eal yt eal‏ أما على مستوى التشريع والتلفيذ» فمهمة البشر 


(۱۰۰) القرآن الكريم؛ «سورة المائدة.؛ الآيتان 49 ٠ه‏ 

)١١١(‏ أوليفيه کاریه. في ظلال القرآن: رؤية استشراقية فرنسية» ترجمة محمد رضا cle‏ (القاهرة: 
الزهراء للإعلام العربي» ۰0۱۹۹۳ ص ۳۳. 

(۱۰۲) سید قطب: معام في الطریق (بیروت : دار الشروق» ۰0۱۹۸۸ ص 44 ۰۹۵ وفي ظلال 
القرآن. ۳ ج في ۰۱ ط ٩‏ (بیروت : دار الشروق؛ ۰) مج ۰۲ ص ۰۱۵۵1 

(۱۰۳) شریف يونس» سید قطب والاصولية الاسلامية (القاهرة: دار طبیبف ۰۱۹۹۵ ص ۲۱۰. 


۱۳۲ 


التطبيق والتنفيذ OY‏ الله هو المشزع ابتداة» وحتى حين يجتهدون في ما لیس فيه نص 
صریح؛ فهم لا يبدعون أو یضینون شيئاً لما جاءت به الشريعة. حتى الإشارة إلى 
الرسول ييه ني صدد الحكم والتشريع» لا تنفي أن الحاكمية لله وحده دون البشر OY‏ 
الرسول إن هو الا وحي بوسيا. وینطبق الشيء نفسه على الفقهاء نهم جرد 
Py pe‏ وبرر محمد قطب ضرورة الحاكمية للقضاء على جاهلية القرن العشرين التي 
تقاوم تمكين حکم الله وتنحرف عن العبودية الکاملة ۰ رضم للطواغیت (جمع 
طاغوت) كأفراد أو dele‏ تبتعد ويبعد عن عبادة اش ''. 


أما المردودي» فقد سبق أن تعرضنا لرأيه في الحكرمة الدينيةء وهو أول من عمل 
على نظرية الحاكمية لله في العصر الحديث؛ أي بعد شعار الخوارج التاريخي الذي رفعه 
المحكمة الأوائل لإنباء القتال بين علي ومعارية» القائل: ١لا‏ حكم إلا tab‏ وعلى رغم أن 
الشعار فى سياقه التاريخى كان bas‏ بواقعة معينةء ودف إلى ULE‏ حددة» هى حل 
النزاع بين الاثنين على أسس قائمة على شرعية دينية؛ إلا أنه امتد في الوقت اخاضر الى 
أكثر من عملية تحكيم ليعني الحكم والسلطة في اتساعها. وهناك أيضاً آيات أخرى مثل: 
لإومن لم يحكم بما أنزل الله فأولئنك هم الکافرون)۳۰ ٩۳‏ أو طهم OMS LUE‏ أو هم 
eb halal‏ وهی تُردد كثيراً فى الاستدلال على حاكمية الله. أما المودودي» فقد 
أضاف إلى ذلك فكرة خضوح واستسلام الكون أو الدنيا لله وحده الذي أراد ابیت 
الرسل أن يقيم في العالم نظام العدالة الاجتماعية على أساس ما أنزل من البينات وما أنعم 
عليهم في كتابه من الیزان: أي نظام الحياة الإنسانية العادل“" O°‏ والدولة الإسلامية 
جزء مهم من هذا النظام الإلهي» وتختلف عن كل أشكال الدولة الوضعية لأا لا تترك 
أية مساحة في الحياة الإنسانية لغیرها. يؤكد الودودي: «دولة شاملة محيطة بالحياة 
الإنسانية بأسرها وتطبع كل فرع من فروع الحياة الإنسانية بطابع نظريتها المخلقية الخاصة 
وبرنامجها الإصلاحي الخاص» فليس لأحد أن يقوم في وجهها. وستثني أمراً من أمورها 
Suu‏ إن هذا أمر شخصى خاص لكيلا تتعرض له الدولة [...]. فإذن هى تشبه 
الحكومات الفاشية والشيوعية بعض الشبه» ولكن مع هذه الهيمنة لا يوجد في الدولة 
الإسلامية تلك الصبغة التى اصطبغت بها الحكومات الهيمنة أو الاستبدادية فى عصرنا 
O's‏ والفرق يعود إلى أن الحاكم الحقيقي في الإسلام إنما هو الله وحده: فالدولة 


۰.۱۵۰ سيد قطب. نحو مجتمع إسلامي (بيروت: دار الشروقی» ۰۱۹۸۳ ص‎ )١١4( 
۰4۱۹۸۰ محمد قطبء جاهلية القرن العشرین (التاهرة: دار الشروق؛‎ )۱۰۵( 
.44 القرآن الكريم» «سررة الائدة»» الآية‎ )۱۰۲( 

(۱۰۷) الصدر نفس «سورة الائدة:» الایة 4۵. 

(۱۰۸) المصدر نفس #سورة الائدت» الاية 4۷. 

(۱۰۹) الردردي. نظرية الاسلام وهدیه في السياسة والقانون والدستور» ص LE‏ 
(۱۱۰) الصدر نقسه. ص LEN‏ 


۱۳۳ 


الإسلامية على رغم أنها كما يقول الودودي «دولة مهيمئة أو مطلقة محيطة بجميع 
فروع الحياة ونواحيهاء ولكن أساس هذه الهيمنة والإحاطة التامة إنما هو القانون الإلهي 
الجامع الواسع الذي وكل إلى الحاكم السلم تنفیده فى OMe tlh‏ 


تمثل فكرة الحاكمية معضلة كبرى لدى الإسلاميين» إذ يتطلب الأمر الوصول إلى 
صيغة تتضمن الجانب الالهي الجمع عليه في الدولة الإسلامية؛ مع الدور الإنساني في 
هذه الدولة الإلهية. ویمکن القول sal ob‏ الاسلامي المعاصر yee‏ هو محاولة توفيق 
بين الحاكمية المطلقة لله لله والمسؤولية البشرية ‏ فردية وجماعية. وقد وجد الفكر الإسلامي 
السياسي رجا ني فكرة الاسعخلاف» فالحاكمية لله والخلافة للبشر: #وعد الله الذين 
آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفهم في الأرض كما استخلف الذين من 
تبلهم ۲ . لذلك يقسم بعضهم الحاكمية إلى نوعين: #حاكمية كونية قدرية» بمعنی أن 
الله هو التصرف في ae‏ والمدبر cay‏ الذي يجري فيه أقداره» وشحکمه بسئنه التي لا 
نتبدل» [...] حاكمية تشريعية أمرية ) وهي حاكمية التکلیف والأمر والنهي » والالزام 
رالتخییر» وهي التي جح Pd lines Sa‏ وأنزل الكتب» e‏ 
رفرض الفرائض Joly‏ الحلال» وحرم 1 236“ . ويعبر عن هذا التوفیق بأسالیب 
عدة تسعى كلها إلى تجنب أي تناقض مکن أو وقرغ الدولة الاسلامية في ثيوقراطية مطلقة 
بعد ما حدث في الغرب ارا : ويرى باحث إسلامي أن أصحاب الحاكمية «يخلطون 
بين أصول الدين وقراعده وعباداته» أي بين الثوابت التي حكم بها الله تعالى. .. وبين 
شؤون الدنياء ومنها سياسة الأمة رالجتمع سلماً وحرباً Lacy‏ رلك هناك د 
يعتبرون الحكم من أصول الدين التي أكدها القرآن» وبالتالي تمتد الحاكمية إلى مناطق 
متنازع علیها فكرياً. ۰ ویری بعضهم رمنهم الاخوان السلمون المصريون ومؤسس حزب 
ey gael‏ تقي الدين النبهاني» أن السيادة لله أو للشريعة» آما السلطان فهو للشعب 
أو الام . ولكن هناك من يرى أن السيادة في الفكر السياسي الإسلامي محدودة من 
جانب واحد ومطلقة في الجانب الآخر: اففي الجانب الأول يحددها القرآن والسنة اللذان 


(۱۱۱) الصدر نقسهء ص OL‏ 

(۱۱۲) القرآن الكريم» «سررة النررء» الآية ۵۵. 

(۱۱۳) فهمي هريدي, «الإسلام والديمقراطية ٠٠‏ الستقبل العري؛ السنة ۰۱۵ العدد ١77‏ (كانون 
الأول/ ديسمير ۱۹۹۲)» ص ۳۳. 

)١١4(‏ أحمد شوتي الفنجري. كيف نحكم بالإسلام في دولة عصرية (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للکتاب؛ ۰۱۹۹۰ ص VE‏ 

)119( انظر تعقیب فهمي جدعان على بحث: الحبيب الجدحاني» «الصحوة الاسلامية في بلاد 
الشام: مثال سورياء» ورقة قذمت إلى: الحركات الاسلامية الماصرة في الوطن العربي (ندوة) مکتبة 
الستقبلات العربية البديلة» الاتجاهات الاجتماعية والسياسية والثقافية (بیروت: مركز دراسات الوسدة 
cig pall‏ ۰۱۹۸۷ ص ۱۵۹ 


۱۳ 


يعتبران من القواعد فوق الدستورية التي تلتزم السلطة التأسيسية باحترامها حين تضع 
الدستور»"'"“ لأن هذین الصدرین لا یعتبران دستوراً للدولة بالعنی الفني؛ OY‏ من 


هناك تنويعة أخرى لفكرة الحاكمية استندت إلى تراث شيعي وبلورها الخميني في 
كتابه الحكومة الإسلامية وهو يتكون من مجموعة محاضرات ألقيت على طلابه في النجف 
عام ۰۱۹۷۰ نقصد بذلك فكرة ولاية الفقيه التي تتعدى الشؤون الدينية إلى السلطة 
السياسية. والحكومة في هذه الحالة ثيوقراطية YAY Lu‏ تمثل دولة السماء والارض - كما 
يقول أحد أنصارها ‏ لأا حين ظهرت لأول مرة كان رئيسها ذا صفتین» فهو من جهة 
نبي» ومن جهة أخرى هو رئيس حاكم: «هو ذو سلطتين أو انها سلطة مزدوجة الطابع 
والتأثير» وهذه السلطة لا يستمدها وراثة من أب أو أسرة ولا هي ممنوحة له من 
الشعب» من الانتخاب» Lal‏ سلطة من اللهء فالله سبحائه هو مصدر سلطة الحكم في 
له الاساد CW),‏ 3 
دور ۲ 8 ۰ 
وبالتالي یمکن أن نحدد هل هي دينية آم مدنية كما ذکرنا في موضم سابق. یقول 
لواساني : إن السلمین ۸ ينتخبوا نبیهم» فرئیس الدولة تعینه القوة الغيبية التي تتولى تنظیم 
شوون السلمین وتوجيههم» والتي هي أعلم بصلاحهم وأصلحهم»۳۲. وفي نظرية 
للجوانب الثابتة من حياة الإنسان» ولکن لمن آعطی حق الولاية والقیادة؟ بقول بعض 
شارحي النظرية إن السلمین متفقون حول أن الولاية على الجتمع الاسلامي قد أعطيت 
be pared)‏ ولکن اختلفوا حول عدد العصومین؛ ومن سلمت له الولاية في حالة غيبة 
المعصوم. بالنسبة إلى الخلاف الثاني ترد آراء ثلاثة» ولکن المرجح في نظرية ولاية الفقيه 
هو «آن حق الولاية الالهي أعطي للأمة الإسلامية تنفذه عبر «نظام الشوری» الذي يؤدي 
إلى خصوص اختيار ولي أمر الأمة الذي يؤدي وظائفه في إطار التشريعات MAIL‏ 
والرأي الآخر المقبول: «هذا الحق الالهي قد منح للفقيه كنائب عام عن القائد العصوم 
طبقاً لتوفر OM, tH‏ والرأي الثالث يراوح بين الشورى وولاية الفقيهء ويعطيه حق 
الإشراف دون التدخل في سير الحكم الذي يترك تدبيره للأمة» ولكن يُتحفظ عليه على 


(۱) محمود حلميء نظام الحكم الإسلامي» مقارناً بالنظم الماصرت. ط ۲ (القاهرة: دار الفكر , 
egy sal‏ ۰6۱۹۷۳ ص ۰۱۱4 

sal (Vv)‏ لواساني» «مرقم الامام علي في دولة الإسلامء» الغديرء العددان ۱۰ - ۱۱ (کانون 
الاول/ دیسمبر ۰۱۹۹۰ ص ۰۹۸ 

(۱۱۸) الصدر نفسه. ص ۰.۱۰۷ 

)١١69(‏ محمد علي التسخيري» حول مواد الدستور الإسلامي في مواده العامة (طهران: منظمة الاعلام 
الاسلامي: ۰6۱۹۸۷ ص 1۸. 


۱۳۵ 


أساس of‏ ما جاء فى الشورى جاء في سياق نصرص قرآنية أو حديثية أخلاقية ولا 
يمكن أن نتصورها آنية في مقام تشر يع نظام الشورى0” 4 
لم تعد هذه الآراء في الفترة الأخيرة سائدة بين الشيعة فقط» بل تبناها قطاع كبير 
من السئیین داسخل حرکات الاسلام السياسي. وییدر هذا الوضع منطقياً حين ننظر إلى 
5 الاسلام السياسي. یقول السيد فضل الله إن «الأمر قد يدور في الساحة العامة 
بين أن يكون الحكم لنهج إسلامي» قد تختلف معه في بعض الأفكار العفيديةء آر فى 
بعض الاجتهادات الشرعية» أو في بعض الواقف السياسيةء وبين أن يكون الحكم “a‏ 
الكافر» المتمثل LiL‏ العلماني الذي يتسع للأفكار الملحدة» أو الضالة في غير الاتجاه 
OOM yt‏ ويتضاءل الفرق بين النظرتين» وبالذات فى ما يتعلق بشكل الدولة 
الإسلامية» فضرورة هذه الدولة تغلب على أية شروط أو مبادی لا بد من توافرها لضمان 
د اللا أو حتى شوريتها. ٠‏ ومع قيام الجمهورية الإسلامية الإيرانية» فرض النموذج 
الشيعي للدولة نفسه فكرياً کنموذج» واستطاعت إيران ‏ الدولة أن تنشر رؤيتها على مدى 
واسم . ويبدو منطقیاً أن الدولة الاسلامية لكي تحقق شموليتهاء لا بد لها من طريقة ما 
في ولاية الفقیه . يقرل dam‏ الاسلام والسلمین الشیخ التسخيرتي: نحن نعتقد أن قيام 
الدولة الاسلامية في أي مکان یستلزم وجود ولاية» رذلك OY‏ الدولة تقوم في کثیر من 
الاحیان بوضم قوانین وتوجیه الحركة» وهذا كله ربما القرانین LAL‏ الشي 
polls‏ والزراعة كلها مباحات أرلية» لكن هذه كلها يجب أن تنظم لصالح الأمة i‏ 
عموماً. ومعنی توجيهها هو تقييدها . من المقيد؟ المقيد هو الشخص الذي يستطيع أن 
eee.‏ العامة إلى حكم واجب» أو حتی حرام لكي ينظم المسيرة 
بشكل كامل. ولا يمكن أن يقرم إنسان مپذا المعنى إلا إذا كان يملك ولاية. فالولاية هي 
القاعدة النظرية الضخمة لقيام الحكرمة الإسلامية. وأعتقد بصراحة أن أولئك العلماء 
الإين م فتوا إلى ضرررة هله الولاية يعيشون حرجا كبيراً نما تطرح نكر الدولة 
00 أمامهم» فهم من جهة ars‏ بالدولة الإسلامية» ومن جهة أخرى لم تتم 
بهم الأدلة الخاصة» على هذه الولاية أو على مداها وحدودها»""'. 


وهنا نتساءل: لا تقود فکرة شمولية الدولة الدينية التي تبتلع الجتمع مع وجود 
مرجعية دينية aa‏ وتفتي في كل الشؤون الإنسانية إلى ظهور کهنوت في 
الإسلام؟ قد مختلف هذا الكهنوت عن قرينه السيحي في عدم وجرد مؤسسة Wald‏ هی 
الكنيسة بهرميتها وتراتبهاء ولكن توجد مؤسسة معنوية أو روحية لا بد من الرجوع إليها 
في كل صغيرة وكبيرة. فالوظيفة واحدة في الالتين؛ وهي الهيمنة من خلال سلطة دينية 


(۰) الصدر نفسهء ص 44. 
۱۳۱۱ فضل الله الحركة الإسلامية... هوم وتضاياء ص ۰۳۱۲ 
(AYY?‏ مقابلة مع الشيخ hast‏ على التسخيري» مستشار قائد الثررة الإسلامية في prep Obl‏ 
الخارجي في مجلة: العالم (آب/ اغسطس 2)1998 ص ۳۰. 
۱۳۹ 


مطلقة أو القوة الرمزية الذي یمتلکها الفقهاء ورجال الدین» وأحياناً مشایخ A‏ الطرق 
الصوفية. ويتحدث بعض الباحثين عن «كنيسة» الدولة التي اكتملت في ال العثمانية 
ودشنت مغد السلاجقة والأيربيين والمماليك. فقد كانت كل القرائين مزكاة من شيخ 
الإسلام» وأدمجت الحياة العامة تقريباً في مؤسسة الشرع"۳. فهذا التداخل بين السياسة 
والدين أو الخلافة والعلماء يمكن أن يشكل مؤسسة لا تخلر من كهنوتية بطريقة ختلفة 
خاصة في مجتمع ثقافة دينية تماماً. فالمجتمعات الإسلامية أضافت الدين الجديد إلى ثقافات 
علية سابقة على الإسلام. وتشكلت الثيوقراطية الاسلامية - بحسب بعض المؤرخين = من 
التطور الذي بدأ مع التجمع القبلي الذي أنشأه النبي في المايئة حتى بلغ حد امبراطورية 
كونية حكمها العياسيون من بغداد. وخلال هذه السيرورة التاريخية SAF‏ وتكونت 
المفاهيم الأساسية لهذه الثیوقر اطية في النظرية والممارسة. ٠‏ وتم الرصول إلى شام أساسية 
تم فهمها والاثقاق حولها حتى اكتملت صورة هذه الثيوقراطية. وخلاقاً للكهنوت 
الغري» فاست على آفکان مثل اشضوع الكامل لإرادة اللهء وضرورة ة rn‏ الله » 
والجماعة أو GY‏ كدار الإسلام مقابل دار الحرب» يضاف إلى ذلك موسستا الخلافة 
OU ably‏ مثل هذا الفهم للثيوقراطية يتطلب تعريفاً جديداً للمصطلح يبدأ من نفي 
وجود نموذج نبائي ومطلق للكهنوت والثيوقراطية والعلمانية؛ Le‏ يفرض على الإسلاميين 
التحصن بمنطق جديد لا يكتفي بالقول باختلاف الدولة الإسلامية عن المسيحية في تحديد 
موقع السياسة في الدين . لذلك نلاحظ ميل الإسلاميين إلى اجتهادات تحاول البحث عن 
ضمانات إضافية تذهب أبعد من شعار «الحاكمية لله؛ أو «الترآن دستورنا". لذلك ظهرت 
وقائم ومواقف فرضت علیهم الذماب إلى أبعد في تحديد معالم الدولة الاسلامیة. 


1 ate, te 
ون ين‎ at 
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نتيجة لا تقدم. شهد مجال السجال الفكري ظهور كتابات عن الدستور الإسلامي 
والبرنامج الإسلامي» ثم الدخول في موضوعات مثل طريقة اختيار امحاکم ومواصفات 
الدول الإسلامية العصرية على مستوى فصل السلطات Pits‏ او حقوق الإنسان. وقد بدأ 
هذا الاتهاه في كتب المردودي مثل تدوين الدستور الإسلامي آو نحو الدستور ال سلامي . 
وظهرت مقترحات أو مسودات لدستور إسلامى» ويمكن اعتبار کتاب عبد الرزاق 
السنهرري فقه الخلافة وتطورها Wyle‏ لاستخلاص قانون دستوري على رغم أن الكتاب 
وضع لأغراض أخرى. فهو يفترض تضمين الدستور والقانون في الفقه الإسلامي مع أن 
الفقهاء لم يستعملرا تلك المصطلحات ول يجددوا بوضرح الفرق بين القانون العام والقانون 
الخاص» بل تداخلت عندهم أحياناء فقد بحثرا العقود مع الحدود إلى جانب قراعد 


(۱۲۳) عزيز العظمة. العلمانية من منظور مختلف (بیروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
44۲(« ص ۰14 

Bert de Vries, «Theocracy in Islam,» in: Cyriac K. Paullapilly, ed., lam in the (\¥%) 

Contemporary World (Notre Dame, Indiana: Cross Road Books, 1980), pp. 74-78. 


۱۳۷ 


الإدارة ونظام القضاء OTP LY IL,‏ أما على الستری الراقعي» فقد استخدمت أول 
دولة إسلامية في العصر الحديث» مفاهيم ومؤسسات أيضاً مشل: جمهورية وبرلان 
ودستور. وواضح الأثر العلماني في الدولة الدينية التي جمعت بين ولاية الفقيه وسيادة 
الشعب كما تقول الادة السادسة من الدستور. كما يلاحظ فصل للسلطات على رغم أن 
الدستور لم يستطع تجنب التداخل والتضارب. فعل سبيل الخال هناك محاكم مدنية وشرعية 
و رلم تتعمق الأفكار الدستورية لأا كانت تنسخ ما هو موجود في الفكر 
الغربي رتحاول أن تجد مقابله في الاسلام لذلك خلت من الأصالة وبقيت في مستوى 
السجال والتبرير ورد الفعل. ومن دون الدخول في التفاصيل» ننوه بفكرة أساسية لأية 
دولة عدصرية رنظام ديمقراطي » وهي مبدأ فصل السلطات» أر على الاقل الفصل بين 
السلطتين التنفيذية والقضائية. فهناك من يرى عدم حاجة الإسلام إلى هذا الفصل لأن 
المعيار لضمان الحريات في الاسلام هو تطبيق الشريعة» خاصة الجوانب المتعلقة بالشورى 
والعدالة. dey‏ رغم أن الإسلام قد عرف الوظائف التنفيذية والتشريعية والقضائية» ولكن 
لم يحدد لهذه الوظائف سلطات مستقلة مقابلت بل نجد من يتحدث عن سلطة الحاكم 
وسلطة العلماء الثقات وسلطة الشعب؛ ولكن لا يجعل كل واحدة تمثل السلطات الثلاث 
العروفة ges‏ 


(5؟١)‏ السنهرري: فقه الخلافة ونطررها لتصبح عصبة أمم شرقیة: ص EN‏ 
۱۳۹ برتراند بادي: الدولتان: السلطة والجتمع في الغرب وني بلاد الوسلام» ترجه لطيف فرج 
(القاهرة: دار الفکر للدراسات والنشر والترزیم. ۴۳ ص ۱۹۳ ۰۱۹۷ و Sami Zubaida, Islam,‏ 
the People and the State (Landon: I. 13. Tauris, 1993), ۰ 59.‏ 


(NYY)‏ مصطفى كمال وصفي ؛ النظام الدستوري في الإسلامء وخحمد ابراهیم مبروك: «الفكر 
الإسلامي السياسي لم يعرف الفصل بين السلطات: السلطة في الدولة الإسلامية يملكها من يطبق أحكام 
الشريعة ٠٠‏ النور (لندن)» السنة 4 العدد 40 (أيلول/ سبتمير (VANE‏ ص ۲۸ -۲۹. 


۱۳۸ 


(لفصل الرابع 
بين الشورى والديمقراطية. 


أولا: حدید المفاهيم 
تتطلب المقارنة بين المفهومين تحديد نقطة انطلاق معينة لفهم المصطلحينء فهل نبدأ 
بمناقشة ما قاله النص الديني عن الشورى وكيف يبتعد أو يقترب من الديمقراطية؟ أم 
نبدأ بالتساؤل: أين تلتقي ممارسة الشورى وتطبيقها مع الديمقراطية وأين تفترق؟ السؤال 
يقة أخرى: هل نبحث ونتجادل في ما قاله الإسلام؛ أم في ما فعله ومارسه المسلمون 
في الواقع العياني خلال تاريخهم؟ يتعدى النقاش حدود الاختلاف أو الاتفاق حول 
المفهومين إلى السؤال: لاذا يثار مثل هذا النقاش الآن فقط؟ لاذا ۸ ينشغل الفكر الاسلامي 
قبل ذلك بمفهوم الديمقراطية» بمثل هذا الاهتمام أي بعد الثررة الفرنسية عام ۱۷۸۹ 
مثلاً؟ وكما ألمحنا في المقدمة إلى الظروف العالمية الراهنة» فهذا الواقع يؤثر في النقاش 
بالذات في اتجاهاته الدفاعية والتبريرية وحدّة ردود الفعل» وبالتالي يتداخل الأصيل في 
الخطاب الإسلامي مع المجدّدء وتغیب الحدود وتضيع المرجعية» وتتبعثر الواتف لدرجة 
التناقض . ووجود هذا العدد الهائل من اللجماعات والأحزاب والتنظيمات السياسية 
الإسلامية» بالإضافة إلى الاجتهادات الكثيرة المتضاربة» كل ذلك تجسید للحيرة المسيطرة 

تجاه المفاهيم الجديدة» ومنها ‏ أو على قمتها - الديمقراطية. 
ارتبط مفهوم الديمقراطية مع فكرة الشرری في الفكر الإسلامي المعاصر ضمن 
محاولات التجديد والمعاصرة» ولكن هذه الحاولة تدخل فى إشكالية أساسية تنعكس على 
كل الجهردات التأصيلية والاجتهادات» خاصة حين يسعى الفکرون والنظرون 
الإسلاميون عموماً إلى استخدام أدوات ومناهج إسلامية أصولية. فاللجوء إلى القياس أو 
الرأي أو الاستصحاب. لا يحل التناقض» OY‏ مفهومّي الديمقراطية والشورى ينتميان إلى 
بنیتین فكريتين مختلفتين» ولهما عناصر وجزئيات ومکونات مختلفة ومتباينة تطورت ضمن 
سيرورات تاريخية وظروف اجتماعية مختلفة ULE‏ لذلك يظل انتراع أي مفهوم من سياق 
بئيته الفكرية عملية معقدة» وفي بعض الأحيان تضر بالاثنين» إذ يفرغ من مضمونه 
الأصلي» وفي الوقت نفسه يصعب ate‏ أو تمثيله في البنية الأخرى. ونعتمد هنا على 

۱۳۹ 


التعريف الانثروبولوجي الذي يقول بأنه لا بد للبنية أو الهيكل «من أن يكرن نظاماًء أي 
تراص العناصر» بحيث يكون كل تغيير في عنصر ما تغييراً في كل العناصر الاخری». 

كذلك يستمر التعريف: «من الضروري أن يندرج كل مثال في مجمرع من التحولات 
يتجارب كل حول منیا مع مثال من النوع نشسه ه بحيث OS‏ جموع هذه التحولات 
۰ مجموعة من VR‏ وهذه البنیت أو النسق» أو النظام» أو الهيكل» تأخذ في حالة 
الاسلام مسميات عديدة؛ قد تكون العقل العربي ‏ الاسلامي أو النظام الإسلامي أو 

الانسان المسلم... الخ. وهله البنية تبرز عند ال Lal‏ اف pet‏ ةرا 
لکونبا ذات مصدر | stl]‏ ولیست وضعية أو بشرية مثل غیرها؛ لذلك یفترض فيها أن 
تكون مكتفية ذاتياً» ومليئة بكمالها وشمولهاء ولديها الاجابات والحلرل الناجعة لكل 
قضايا الدنيا والدين. فالإسلام GU‏ الحركات الإسلامية والمسلمين يمثل رؤية كونية 
(World-view)‏ أو «Weltanschuung»‏ تفسر پا الأحداث والآخر ين» فهي مضمون 
الفكر وأداة الفكر» أي طريقة وأسلوب في التقكير. وهذا ما يصفه الجابري: «الفكر 
كأداة بنية من المبادئ والمفاهيم والآليات الذهنية» والفكر كمحتوى بنية من التصررات» 
من الآراء والأفكار PHL Bly‏ وقصد بالبنية هنا «منظومة من العلاقات الثابتة في 
إطار بعض التحولات». وهذا يعني وجود ثرابت معيئة» بالإضافة إلى أن هذه العناصر 
التضمنة داخل العلاقات البنيوية التي تجعل منها أجزاء تكتسب دلالتها ووظيفتها من الكل 
الذي تن ت 


یفترض أن نطبق هذا الفهم على موقع الديمقراطية في الفكر السياسي والممارسة 
السياسية عند الحركات الإسلامية والمفكرين الإسلاميين» إذ لا بد من الاجابة عن 
السؤال: هل هناك ضرورة حقيقية لإدرا- fants‏ الديمقراطية ضمن بنية الفكر الإسلامي» 
أم يمكن لمفهوم الشورى أن ue‏ أو بديلاً كاملاً يغني عن استمارة ذلك الفهرم 
الأجنبي؟ تتعدد 1 والرژی بحسب التصنيف الممتد من أصولية نصية حتى 
الاصلاحية الشجديدية أو اللیبرالیف مروراً بتوفيقية تقترب أو تبتعد من أحد الطرفين. 
وینتج من ذلك تساؤل مهم: ماذا وكيف يمكن أن JEL‏ الاسلام من الثقافات الأخرى؟ 
يرى كثير من الباحثين والنظرین - من زوايا ومنظورات مختلفة ‏ تمايز وخصوصية 
الإسلام» ما ينعكس على استخدام المفاهيم». وعلى مدى التأثير والتأثر. وأعتقد أن الأكثر 
أصولية وحافظة هم الأكثر اتساقاً مع الرؤية الإسلامية في شمولها وكمالها الذي تنسبه إلى 
نفسها بحكم ربانيتها ورساليتها. فالكثير من النظريات والذاهب والأفكار المستحدثة لن 


»)١198٠ يوسف الصديق. المفاهيم والألفاظ في الفلسفة الحديثة (تونس: الدار العربية للكتاب»‎ )١( 
Vey ص‎ 

,۲ عمد عابد الجابري» إشكاليات الفكر العربي العاصر (بيروت: مرکز دراسات الوحدة العربية» 
oy ue (۹۸۹‏ 

(۳) المصدر نقسه ص 07, 


تضيف إلى الإسلام جديداًء وفي الرقت نفسه لا ينقص من الإسلام شيئاً لو رفض هذه 
الستجدات الفكرية والنظرية. وركزت كتابات عديدة على مفاهيم بعينهاء وهي: القومية» 
والاشتراكية والديمقراطية» والتي يرى الاصولیون عدم وجود أية صلة تربطها بالاسلام. 
فالشيخ تقي الدين النبهاني مثلاء له موقف واضح يرفض فيه مقارنة الاسلام مع النظم: 
الأخری» وكأنه يقول إن الاسلام يقارن بنفسه أي بالإسلام. لذلك يختلف منهجه» 
حيث تدرس المشكلة اطحديدة ویستنیط حلها من النصوص الشرعية بعد دراسة هذه 
النصوص والتأكد من انطباقها عليها“ . وهذا عكس منهج العديدين في حركات الإسلام 
السياسي الذين يطوعون النصوص الشرعية لكي تتناسب مع المستحدثات أو الأفكار 
والأوضاع الجديدة. يقول النبهاني: «فمن الضروري أن نتغلب على ما ألفناه من أنواع 
النظم؛ ونرتفع عن الواقع وعن جميع أنظمة الحكم الموجودة في العالم» ونختار الحكم 
الإسلامي» نظاماً متميزأء ولا نحاول أن نوازنه بباقي أنظمة الحكم» ونفسره حسب 
رغباتنا ليطابق أو يشابه غيره. كلا لأننا لا نريد أن نعالج نظام الحكم في الإسلام على 
حسب مشاكل العصرء بل نريد أن نعالج مشاكل العصر بنظام الاسلام لأنه هو النظام 
الصالح“ . ويفرق النبهاني بين نوعين من المعارف والثقافات الأجنبية : العلمية والنظرية. 
الأولى عالمية يؤخذ وينتفع بها مهما كان مصدرها. أما الثانية ويسميها «المعارف RSET‏ 
فتتعلق بوجهة النظر عن الحياة» وتشمل الفلسفة والسياسة والاقتصاد. فلا يجوز للمسلمين 
التأثر بهاء oY‏ ذلك يُذهب صفاء الاسلام» ويطمس الهرية» ويفسد على الاسلام 
Vere‏ ويحرم نقل أية ثقافة أجنبية من هذا النوع» ويفرق Lad‏ بين الانتفاع والتأثرء 
وفي الحالتين يجب عدم التناقض مع أفكار الإسلام. ويرى أن المسلمين بعد غزو الفكر 
الخربي لهم استحسنوا بعض الأفكار الغربية» وحاولوا اعتناقها أو إضافتها إلى الإسلام» 
على رغم تناقضهاء يقول: «وكثير من كان يحاول أن يجعل الاسلام ديمقراطياً أو اشتراكياً 
أو شيوعياً مع أن الإسلام يتناقض مع الديمقراطية.. كما يتناقض مع الشيوعية. . 
فجعل الإسلام ديمقراطياً أو اشتراكياً. . . استحساناً لتلك الأفكار هو تأثر بالثقافة 
الأجنبية» وليس انتفاعاً tl,‏ ويضيف بلهجة قاطعة: «فالفقهاء لم ينتفعوا بالثقافات غير 
الإسلامية ول يدرسوهاء OY‏ الشريعة الإسلامية نسخت جميع الشرائع... وأمر 
أصحابها بتركها واتباع شريعة الاسلام» وان لم یفعلوا ذلك فهم US‏ 


)£( إحسان سمارة» مفهوم العدالة الاجتمامية في الفکر الاسلامي العاصر ط ۲ (بيروت: دار 
Lag‏ الاسلامي ۰۱۹۹۱ ص ۰۱۱۰ 

)9( تقي الدين النبهاي. نظام الحكم ني الاسلام ط ۲ (القدس: منشورات حزب التحریر؛ 
۳ ص 4. ويقول مئير شفیق: «رتميز حزب التحرير بالتركيز على تصحيح المفاهيم». انظر: مير 
شفيق» الفكر الاسلامی المعاصر والتحديات (تونس: دار البراق ۰۱۹۸۹ ص؟", 

)1( سمارة الصدر لفسه ‏ ص 60 ,١‏ 

2 تقي الدين النيهاني» الشخصية الاسلامية (القدس : منشورات حزب التحریر؛ [د.ت .]۰0 
ص ۲۱۸ - ۲۱۹. 


۱:۱ 


ثانياً: الفرق بين الديمقراطية والشورى 

من الواضح أنه بحسب هذا الفهم يصعب أن نطابق بين الشورى والديمقراطية » 
ومثل هذا الموقف بطق له عند ات همه الباخلين والفکرین ذري الخلفيات 
الختلفت ومع ذلك يلتقرن عند ple‏ كل من المفهرمين. فالكاتب Jha‏ دارپوش شایغان 
جاور القائلین بعدم وجود اختلاف بين الفکرتین» بقوله: «وأعتقد أن هناك Casts‏ 
بینهما» تحديداً بسبب التغیرات الجذرية التی سمحت ببروز ظاهرة کالدیمقراطية» إن 
مقارئة هذين الفهرمین اللذین ينتميان إلى کرکبات آفکار متباینة؛ قامت بینها انقطاعات 
کبری أسست اطداثة؛ نما یعادل إجراء ale‏ تسلسلي وتجاهل الطبيعة التناسلية والسلالية 
للمفاهيم المعالجة. بين هذه الفاهیم الرئیسیت هناك تصدعات وأخادید لا یمکن تخطيهاء 
وينبغي سدها بوسائل أخرى» aia‏ التي Lab‏ إليها عادة) . يظهر أن 
الخلاف هو بين ثقافة الديمقراطية وثقافة الشورى نوعياً أر كيفياء idly‏ يضعب ب إن لم 
يكن مستحيلا — التزاوج أو التوفيق بينهما إلا بغلبة Lael‏ عل الآخر في جرهر gh‏ مدأ 
الفهرم » على أن يكون التكامل في جوائب ثانوية وعارضة. ولكن هل يعني هذا استحالة 
أن يكون المجتمع الإسلامي ديمقراطياً؟ هنا حاول بعض الفكرين والكتّاب إيجاد صيغة 
تقلل أو تخفف من حدة التناقض» وهذا غالبا ما يعني إعادة 0 الديمقراطية 
وتعمیمه بطريقة واسعة تشمل معاني وأشكالاً متعددة. . وس المعلوم أن نأي فكر أو 
ايديرلوجيا أو نظرية تقوم على فكرة أساسية على مستوى النظر والتحليل والتفسیر؛ ثم 
يتبع ذلك أولوية WE‏ سني ی والممارسة أو تغيير الواقع. ال تون 
الفكرة؛ على سبيل الالء الاقتصاد ووسائل ages‏ في الماركسية» أو العقل الباطن في 
الفرويدية» أو نظرية التحليل النفسي» » أو أسبقية الوجود (Being)‏ على eet‏ 
(Existence)‏ في الوجودية؛ أو الاختیار الطبيعي في التطورية - الداروينية» أو الحرية 
الفردية في الليبرالية وهكذا. لذلك تصبح نقطة الانطلاق في الفکر الإسلامي ومقارنته 
بالفكر الغري» خاصة في ما يتعلق بالشورى والديمقراطية؛ هي البدء من الفكرة 
الأساسية وتحديد الأولويات. 1 


تناول مالك بن نبي هذه المسألة وله من زاوية التمایز والاختلاف» ثم محاولة تجسير 
له بين ایر من دون دهن آو تلا بسا بی من گل راسد والوضمول 


إلى هجين مقبرل. يقرر بن نبي «أن كل مصطلح كان في زمن ما كلمة محدثة؛ وأننا 
نعرف بالضبط متى حدثت كلمة إسلام في اللغة العربية وبمعناها الدارج» نا لا شك 


من ابتكار القرآن. ولکننا على جانب أقل معرفة فيما يخص مصطلح (ديمقراطية)» فنحن 
لا نعرف متى درج في اللغة العربية كمفردة مستوردة» ولا نعرف حتى تاريخ حدوثه في 


»)۱۹۹۱ داريوش شايغان» النفس البتورة: هاجس الغرب في مجتمعاتنا (لندن: دار الساقي؛‎ (A) 
۱ ۱ :۳۹ ص‎ 
۱:۲ 


لغته الاصلیت [نما نعرف أنه صيغ في اللغة اليونالية قبل عصر بیرکلیس . . . هكذا نری 
الصلة مفقودة بين المطلحين. بالسبة ال الزمان رال الکان؛ وربا 0 القول مجازفة 
نظراً لهذا التباعد من حيث التاریخ» ومن حيث الجغرافية بأن ليس هناك (ديمقراطية في 
الإسلام). من جهة أخرى» فبقدر ما يكون اللفظ مشحرناً بالتاريخ» أي بقدر ما تكون 
له جذور في واقع وتاريخ البشرء كما هو شأن الكلمتين اللتين نحللهماء » يكون شيء من 
التباس في هذا اللفظ التباساً يلبسه أحياناً معان tie‏ ويعتمد بن نبي تعريف 
الديمقراطية القائل بأنها سلطة الشعب أو سلطة الجماهير أو سلطة الإنسان. ويتساءل: 
«أي وجه مقارنة بين مفهوم سياسي ینید جمله تقرير (سلطة الانسان) في نظام اجتماعي 
معين ١‏ وبين مغر ميتافيزيقي يفيد مجمله تقرير (خضوع الإنسان) إلى سلطة الله في هذا 
النغلام أو Fak ta poe‏ ويحاول بن نبي حل التناقض من خلال فهم يعتبر الديمقراطية ثقافة 
وشعوراً نحو الذات والآخرين مع وجود جموعة شروط اجتماعية وسياسية لازمة لتکرین 
الشعور الديمقراطي وتنميته. ولذلك يأخذ السؤال شكلاً آخر: «هل يتضمن الإسلام 
ویتکفل هذه الشروط الذاتية والموضوعية» أي هل يكرّن نحو الأنا ونحو الآخرين الشعور 
الذي يطابق الروح الديمقراطي كما بِيّناء وهل يلق الظروف الاجتماعية المناسبة لتنمية 
هذا الشعور؟ هل يخلق الإسلام الشعور الديمقراطي؟» وهو يعتبر الديمقراطية مشروعاً 
يقوم على التثقيف على نطاق أمة وفق منهج شامل للجوانب النفسية والأخلاقية 
والاجتماعية والسياسية. لذلك الإجابة عن سؤال وجود ديمقراطية في الاسلام» لا تتعلق 
ضرورة ب يحسب بن لبي - بنص فقهي مستنبط من القرآن والسنة» بل بجوهر الاسلام 
بالذات» شعور OLY‏ 0 الله له. ويفتقد إشعاع الروح الديمقراطية» عندما يضيع 
آساسه في نفسية الفردء أي عندما يفقد شعوره بقيمته وقيمة الآخرين. فالإنسان الجديد 
الحر هو atl‏ الإيجاي بين نافيتين» تنفي كل واحدة منها قيم الديمقراطية : نافية العبودية» 
ونافية الاستعباد"/. ويتحول الفهوم المحدد للديمقراطية» ضمن هذا التفسير» إلى معنى 
أو صفة إنسانية عامة يمكن إدراجها في مصطلح الشورى أو غيرهء طالا هناك غايات 
عليا تختلف طرق وآليات الوصول إليها. 


يقدم أحد النشطين في الخركة الاسلامية - على صعيد التنظير والتحليل والتأمل — 
حاولة لتحديد الاختلاف» ثم الاستفادة من مزايا المفهوم الغريي . يقول هويدي: «يظلم 
الإسلام مرتین» مرة ة عندما يقارن بالديمقراطية» ومرة ة عندما يقال al‏ ضد الديمقراطية» إذ 
القارنة بين الاثنين -خاطئة» وادعاء التنافي سخطيئة . المقارنة متعذرة من الناحية النهچیة 

بين الإسلام الذي هو دين ورسالة تتضمن مبادئ تنظم عبادات الناس وأخلاقهم 
ومعاملاتهم» وبين الديمقراطية التي هي نظام للحكم وآلية للمشاركة وعنوان محمل 


)4( مالك بن نبي » القضايا الکیری (دمشق: دار Sal‏ 4۱۹۹۱ ص ۱۳۶ - ۰۱۳۵ 
(۱۰) المصدر نقسه ص ۰۱۳۱ 
)١١(‏ الصدر نفسهء ص LATA‏ ۰.۱18۶ 
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بالعديد من القيم LAY‏ ويورد سبب الاختلاف بحسب البعد الحضاري» «باعتبار أن 
لاوسلام مشروعه الحضاري الخاص» بینما الديمقراطية جزء من مشروع حضاري مغاير. 
وهذا الاختلاف لا ينبغي أن يحمل بمعنى التضاد أو الخصومة» حيث یظل مجال الاتفاق 
قائماً في بعض القيم الأساسية fly‏ العلياء لكنه ينبغي أن يفهم في إطار التنوع 
OPE LH‏ والكاتب يتحمس في آرائه للديمقراطية ويعطيها قيمة عليا في أي مجتمعء 
وضمن ذلك بالتأكيد. المجتمع أو المجتمعات الإسلامية. ويكاد يجعلها ‏ بطريقة غير 
مباشرة - من شروط النهضة والتقدم عند المسلمين» إذ يقول: لا يحسبن أحد أنه يمكن 
أن تقرم لنا قيامة بغير الاسلام؛ أو أن يستقيم لنا حال بغير الديمقراطية» إذ بغير الإسلام 
تزهق روح الامة» وبغير الديمقراطية التي نرى فيها مقابلاً للشورى السياسية يحبط 
عملها. بسبب ذلك نعتبر أن الجمع بين الاثنين هر من قبيل (العلوم بالضرورة) من أمور 
OPH‏ ويمثل هريدي هنا قمة التوفيقية أو الانتقائية الحاثرة» فقد كان بإمكائه التوقتف 
عند الشورى فقط طالا هي مقابل الديمقراطية ومن صميم الدين. ولكنه pad,‏ 
الديمقراطية على مقاس الشررى» على رغم اختلاف السياقين التاريخيين للمفهومين» 
ويحاول أن يختزل الديمقراطية إلى مفهوم ديني بحت حين يقول: «الديمقراطية التي نقبلها 
ونعتبرها مقابلاً للشوری. أو ترحمة معاصرة لهاء هي تلك التي لا تحل حراماً ولا تحرم 
Pe‏ فهذه لغة دينية تطمس السياسي في مفهوم الديمقراطية» فهي لم تأت لتحديد 
أحكام شرعية أو فقهية» بل لتنظيم العلاقة بين الحكام والمحكرمين وتأكيد الحريات 
وحقوق الإنسان بحسب رژیتها وتاريخيتها. ولكن الكاتب يراوح بين الاعتراف 
بالديمقراطية وتفوق الشورى»ء من دون أن يدي أية أسباب موضرعية لذلك» فهو 
يكتب: من حقنا اقتباس ميزات الديمقراطية. إن الإسلام قد سبق الديمقراطية بتقرير 
القواعد التي يقوم عليها جوهرهاء ولكنه ترك التفصيلات لاجتهاد المسلمين وفق أصول 
دینهم» ومصالح دنياهم وتطور حياتبم بحسب الزمان والمكان وتجدد أحوال 
OLS‏ ويجيب جزئياً عن السؤال: لاذا لم تثمر الأسبقية نظاماً سياسياً أكثر تطوراً 
من الديمقراطية؟ هنا یرجم إلى دور التاریخ» وليس إلى العقيدة؛ كما جاء بها النص 
الديني» فيقول: «ميزة الديمقراطية lel‏ اهتدت خلال كفاحها الطويل مع الظلمة 
والستبدين من الأباطرة والملوك والامراء إلى صيغ ووسائل تعتبر - إلى اليوم ‏ أمثل 
الضمانات لحماية الشعوب من تسلط المتجبرين550. فالكاتب في هذه الحالة لا يستلف 


CVV)‏ فهمي هويديء الاسلام والديمقراطية»» الستقبل العرپ السنة ۰۱۵ العدد ١11‏ (کانون 
الأرل/ ديسمير :)١987‏ ص 4. 

(۱۳) فهمي هويدي. الإسلام والديمقراطية (القاهرة: مركز الأهرام للترجمة والنشر» ۰۱۹۹۳ 
ص ۵. 

(۱) المصدر نفسه ص 4. 

)10( هويدي» «الاسلام والديمقراطية)؛»؛ ص PY‏ 

(0 المصدر تقسه» من ۳۱. 
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المفهوم فقطء بل يريد قطف ثمار تاريخ آخر من دون تقديم التضحيات نفسها. وتصبح 
الديمقراطية مثل التقانة والآلات يمكن نقلها مع استبعاد العقلية والخلفية الحضارية التي 
أنتجتها. ولكن هذا أمر صعب في حالة الأفكار» قفي نقل التقانة يمكن - مؤقتاً ‏ 

تأجيل الآثار الجانبية للتقانة أو عدم الشعور بها مباشرة. وهذه هي فكرة التأثر أو الانتفاع 
- التي مر ذكرها - إذ المطلوب ‏ بحسب هذه النظرة س أن ننتفع من آليات الديمقراطية 
وأبعاد فلسفتها أو مضمربا الفكري. وفي هذا الموقف تزداد حيرة الانتقائية تجاه مرجعية 
الديمقراطية وكينية التعامل معها: هل ننتقي بعض pole‏ هذه المرجعية أم نجعلها العیار؟ 
يرد أحد الباحثين ob‏ الأمر أبعد من ذلك: بل ولا بد واقعياًء كما يلزم choles‏ عدم 
تجاهل مجموعة من ضغوط الواقع ا ا بت 
الضغوط Nae‏ ضمن مرجعية هذه التيارات» التي لا تفعل أو تنفعل أو تتفاعل في 
E‏ آن فش اك مكانة ونان ly‏ 


یمکن القول إن الفکر الاسلامي السياسي العاصر عجز - إلى حد کبیر - في 
الترفيق بين وجود نسق أو' بنية إسلامية يعبر عنها بالحل الإسلامي ؛ دبين التأثر الاقتباس 
حتى بين العداهير الأكثر انفتاحاً واعتدالا ا الاش بين هه لد اف بالذات 
لاا تحاول تقريب بنيتين تختلفتين اساسا مساح عو سه رد 
الإسلامي للدولة Su‏ الا پستحه پیب شرف الانتساب إلى لاسام ما م يكن مصدره 
الإسلام الخالص» لا الماركسية ولا المادية» ولا الديمقراطية ولا الرأسمالية» ولا الليبرالية 
وغيرها من eal‏ البشر ؛ سب البشر ul‏ كانوا. ال حل ااي إذن eee‏ 
الإسلام لأوضاعه a.‏ فالإسلام gly‏ ولا لا يقود ولا یقاد» و به ولا bar gy‏ 
لأنه كلمة الب وكلمة الله هي OM LS‏ ولكن على رغم هذا الحماس» يستدرك الشيخ 
القرضاوي » لأن هناك بعض الأمور تستوجب الاقتباس من الغير» مثل الديمقراطية أو 
الحكم والإدارة عموماً. ویسمح القرضاوي بالاقتباس باللجرء ال E‏ 
cles‏ على رغم صعوبة قبولها فكرياً ومنهجياً. فقد أكد في الحملة التي استشهدنا بها أن 
ما لم يكن مصدره الاسلام لا یستحق شرف الانتساب إلى الا سلام» الكت عد اا 
یمنح هذا الشرف بسهولة. يقول عن اقتباس بعض الأمور الدنيوية: um?‏ هذه الأمرر 


(۱۷) سيف الدين عبد الفتاح اسماعيل» «التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية: رژية من خلال 
الحدث الجزائري: ورقة نقاش خلفیة.» الستقبل العري» السنة ۰۱5 العدد ۱۷۰ (نيسان/ ابريل ۰4۱۹۹۳ 
ص ۸۱. 

(۱۸) يوسف الترضاوي. الحل الاسلامي. . فريضة وضرورةت ط VE‏ (بيروت: مؤسسة الرسالة 
۳ ) ص 40 
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الجزئية إذا اقتبست من غير المسلمين» تعد في هذا الوقت جزءاً من الحل الاسلامي؛ LEY‏ 
إنما اقتبست باسم الإسلام» وعن طريقه» وبعد إذنه» ووفقاً لقواعده في استنباط 
الأحكام الشرعية لا لا نص فيه من الوقائع والتصرفات. ولا يضرنا أن هذه الجزئية 
بالذات أخذت من نظام غير إسلامي» فإنها باندماجها في النظام الاسلامي تفقد جنسیتها 
الأرل وتأخذ طابع الإسلام Orie‏ ولا يذهب الكاتب في هذا الاتجاه إلى wale‏ 
باعتباره شكلاً من الاجتهاد في مراجهة القضايا الجديدة رالشکلات المعاصرة» إِذْ يعرد 
مرة أخرى إلى الدعرة إلى حل إسلامي كامل وشامل وصافب نقي من التأثيرات غير 
الإسلامية. يؤكد القرضاوي ضرررة «أن يؤخذ ال الإسلامي كله لمشكلات ALA‏ 
وذلك أنه حل متكامل مترابط الأجزاء؛ فأي إهمال لبعضه أو ترقيع فيه يؤثر على بقية 
الأجزاء. فهذا أشبه بقطع الغيار الغريبة التي توضع في جهاز لا تلائمه» فمهما تكن 
Le‏ في نفسها فإنا لا تنتج؛ ولا غني في هذا الجهاز» لعدم انسجامها مع بقية 
tat oh‏ ويستشهد بما حذر منه القرآن الكريم : «أنتؤمنون ببعض الکتاب؛ وتكفرون 
بعش که" , كذلك يورد مخاطبة الله للرسول في شأن كتاب الله: «وأن أحكم بينهم بما 
أنزل اللهء ولا تتبع أهواءهم. وآحذرهم أن بفتنوك عن بعض ما أنزل الله إليك. فان 
تولوا فأعلم أنما يريد الله أن يصيبهم ببعض ذنوبهم؛ وان كثيراً من الناس لفاسقون. 
أفحكم الجاهلية يبغون؛ ومن أحسن من الله حكماً لقوم بوقنون". وهنا يعود الكاتب 
إلى بداية أولى» آراها أكثر اتساقاً في تحديدها القاطع لنظامين فكريين مختلفين» إذ يخم 
النقاش برأي جازم يقول: «فهر إما حكم الله» راما حکم الجاهلية» ولن ينفي عن الحكم 
صفة الجاهلية أخذه ببعض أحكام الله فقلما تخلو جاهلية قديمة أو حديثة من مرافقاتها 
لبعض أحكام الله في بعض الأمرر»"". 


ثالثاً: الشوراقراطية 
يحاول بعضهم حل التناقض من خلال اللغة والمصطلحات» ويظهر اتجاهان» أحدهما 
لا یری ضرراً في استعمال مصطلح غربي» واتجاه آخر يدمج المصطلح الإسلامي والغربي 
في واحد. بالنسبة إلى الرأي الأول يعتقد الشيخ حسن الترابي أنه يمكن للمسلمين في 
حالة النهضة والتفرق استعمال المفاهيم الأجنبية من دون أية حساسية وعقد» على رغم أنه 
يرى اللغة سلاحا في صراع الحضارات» ولکن ذلك پعتمد على قدرة المسلمين عل 
الجاهدة. يكتب شارحاً: ایود الكفار أن يميلوا على المسلمين بفرض لغتهم عليهم لیلبسوا 


(15) الصدر نفسه» ص ۱۰۶. 

(۲۰) المصدر نفسه» ص ۰۱۰۷ 

(۲۱) القرآن الكريم» «سورة البقرف» الآية ۸۵. 

(۲۲) الصدر نفسه؛ «سورة المائدة»؟ الآيتان £4 ۵۰. 
(۲۳) القرضاوي» الصدر نفسه» ص ۱۰۸. 
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عليهم المقاهيم» ويحملوهم على القيم التي تمثلها اللغة عند الكافرين» وعلى المسلمين أن 
يأخذوا حذرهم ويجتنبوا التلبيس والانصياع للقيم المدمكنة. إن الوقف الأوفق من 
استعمال الكلمات الوافدة رهن بحال العزة والثقة أو الحذر والفتنة» أما وقد تجاوزنا 
مرحلة غربة الاسلام وغلبة الفهومات الغربية بكل مضامينها وضلالهاء فلا بأس من 
الاستعانة بكل كلمة رائجة تعبر عن معنى وإدراجها في سياق الدعرة للإسلام ولفها بأطر 
التصورات الاسلامية حتى تسلم لله وتكون أداة تعبير عن المعنى القصود بکل أبعاده 
وملازماته الإسلامية. وعندئذ يقال إن المعاني ral‏ من المباني» وان العبرة ليست بالصور 
والألفاظء وائما بالمعاني والقاصده"*۲. ومشكلة الصطلح واللغة السياسية لم تحل OV‏ 
الفقه السياسي الإسلامي لم يصك هذه المفاهيم لأنه لم يمارسهاء والآن يرغب في تبنيها 
مع الاحتفاظ بالتأصيل والبعد الديني. لذلك نجد محاولات لاستعمال مصطلحات جديدة 
هى أقرب إلى الركاكة والهزل» مشل كلمة «الشوراقراطية» التي تحاول المع بين 

ng‏ ویلاحظ ol Lad‏ حفوظ الاح استعملها في حوار الحكومة ا 
والأحزاب في ۳۰ تموز/يوليو ۱۹۹۱ تعبیرا عن موقف مجموعته الإسلامية الوسطیة: 
مقابل الموقف القائل: «الطريق الديمقراطي طريق الكفار وطريق الوثنيين» وبأن 
الديمقراطية نبات يوناني Megs‏ *. واختيار مصطلح ثم فرضه على مجتمع أو واقع» ليس 
عملية إرادية» على رغم أن EEE.‏ » مثل جاك بيرك » في وصف تغير المجتمعات 
الاسلامية» یقول ۳ «الفكر الأكثر جاذبية» والاشارة الأوضح والأكثر اغتناء بأشياء ذات 
دلالات هي التي تنتصرة رو وس ولکن نقف مع رودنسون في رده 
على ذلك» حين کتب : 0 التي تنتصر هي تلك التي تعني أشياء حددة» وتطرحها 
باکبر قدر من القوة» وهي تلك التي توجهها منظمات تستخدم الوسائل الاکثر ملاءمت 
الخ. . . ذلك oY‏ الصراع لا جري في سماء منظومات العانی» بل يجري على الأرض» 
وبين بشر لا تخدعهم الا بعض الشعارات»۳۳. 


هذا يعني أن أي نقاش سائد تقف وراءه قوی اجتماعية معینة» وبمقدار نفوذها 
ینتشر مصطلح معين» لیس بسبب قوة حجته الفقهية مثلاًء ولکن لشحنته الايديولوجية 
الممثلة لقطاعات وفثات اجتماعية محددة. إن محاولة التوفیق بين الشوری والديمقراطية» 
هي تعبیر عن صراع الحداثة والتقليدية الذي أطلقته عملیات التعليم والصعود الاجتماعي. 
ولم يعد قادة الحركات الاسلامية مشایخ ودراويش وصوفيةء بل من خريجي الجامعات 


(VE)‏ حسن التراپي» «الشرری والدیمقراطية: إشكالات الصطلح والفهرم » الستقبل العريء السنة 
۸ العدد Vo‏ (أيار/ مایو ۰6۱۹۸۰ ص .٩‏ 

VARY حارل فهمي الشناوي مزج ذلك في مجلة: العال» العدد ۳۸۰ (آیار/ مایو‎ (Yo) 

)11( صحيفة الستقلة (لندن). ۵/۳۰/ ۰۱۹۹۶ ص ۵. 

(۲۷) مکسیم رودنسون» الاسلام والرأسمالية؛ ترجمة نزیه الحكيمء ط 4 (بیروت : دار الطليعةء 
۲ ص ۰۱۸۷ 
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الحديثة› إن لم يكونوا قد درسوا في أوروبا الغربية والولايات التحدة. مع ذلك يوجد 
تيار داخل الحركات السياسية الإسلامية يرفض الديمقراطية من أصلها لتناقضها الجذري 
بسبب مصدرها الفلسفي والبيئة التاريخية ‏ الاجتماعية التي وجدت فيهاء وفوق ذلك 
تفوق الشورى.' ولنبدأ بالسؤال: كيف يفترق الفهرمان: الديمقراطية والشوری؟ تطرقنا 
إلى صعوبة نزع الآليات عن أصولها الفلسفية؛ ولكن النقاش السابق أشار إلى تلميحات 
عديدة تظهر إمكانية» بل ضرورة ذلك. من البداية» لا بد من تأكيد ارتباط الديمقراطية 
بالعلمانية والعقلانية» أو كما حدد داريوش: لكي يكون هناك ديمقراطية لا بد Vuh‏ من 
أن یکون هناك علمتة للعقول واللؤسسات» وأن يكون الفرد؛ كفرد ذاتاً مستقلة قانونً 
ولیس Lid‏ مغفلة ذائبة في الكتلة الپلامية للأمة (الجماعة الاسلامیة)؛ وأن یکون القانون 
قاعدة تعاقديةء وأخيراً أن تكون السيادة القومية قد سيطرت بشرعيتها الوجوبیةه۲۳. 
ويضيف مؤكداً حقيقة تاريخية هي أن الديمقراطية ابنة عصر التنوير الذي تميز بکونه عص 
«النقد الجدي للحقائق المعتقدية». ويعبر بعض منكري حركات الاسلام السياسي بلختهم 
الخاصة: «إن الديمقراطية في المفهوم الغربي تمارس غالباً في سياق حكم لاديني لأنهم 
يظنون أن الحكم الديني يضفي على السلطان هيبته وقداسته» ويمتعه بحق إلهي في 
السلطة الطلقة أو أنه يتيح لفئة كهنوتية أو هيئة كنسية؛ أن تحتكر من دون الناس الصلة 
بالله والشرعية الصادرة عنهاء فتصادر حرية الرأي والعلم وتحرم حق الخلاف» فتجعله كله 
ورك راع ور ديئية . فسداً لكل ذريعة إلى طغيان الحكام أو رجال الکهنوت 
پاسم 0 وتأسيساً للحرية والتسامح والسلام» قامت الديمقراطية جلها على أنقاض 
الدين 


رابعاً: اختلاف مضمون الديمقراطية مع تعاليم الإسلام 

يكاد المفكرون والکتاب الاسلامیون يجمعرن حول اختلاف مضمون الديمقراطية 
وفلسفتها عن تعاليم الإسلام؛ مع اختلاف درجات الترفيق والرفض . ويرى أحد الباحثين 
أن الديمقراطية في الفهم النظري للخطاب الإسلامي الحديث والمعاصر تتوزع إلى عدد من 
المحاور» هي: الديمقراطية کمصطلح؛ أو كمذهب وفلسفت أو كفكرة flan‏ الدكتاتورية 
ean‏ وبالتالي تحظى بتأييد نسبي أو انتقائي” '"©. يلتقي الاتجاهان الأولان لتماهي 
الصسطلح والفلسقة أو المذهبء لذلك يُربط بين نشأة ومنبت المصطلح أو المذهب. 
فالديمقراطية لدى الكثيرين هي جزء من مشروع الهيمنة الحضارية الغربیة» لذلك ترفضص 
باعتبارها من صميم هذا المشروع الذي مارس القهر وما زال يسعى بوسائل جديدة إلى 


."4 شايغان» اللفس البتورة: هاجس الغرب فى مجتمعاتنا» ص‎ (YA) 

۳۹( التراي» «الشوری والديمقراطية: (شکالات اتصطلح والشهوم 1 ص Ve‏ 

(ve ۰‏ زكي جمد #الديمقراطية في الخطاب الإسلامي الحديثك والعاصر » المتقبل tural!‏ السنة 
۵ العدد 154 (تشرین الأول/ اکتوبر ۰0۱۹۹۲ ص ۰۱۳۱-۱۱۵ 
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السيطرة وتكريس تبعية العرب والمسلمين. ففى الجزائر» على سبیل الثال» ارتفعت لافتات 
أثناء الانتخابات ترفض الديمقراطية وتندد بالدستور والیثاق» Lon‏ كان هؤلاء يطالبون 
بالشورى والاحتكام إلى الثرآن. . فقد اعتبروا الديمقراطية ضمن بضاعة الشروع cy pl‏ 
ومن أنظمة الكفر التي ارتبطت في الذاكرة العربية والإسلامية بالقهر والفساد 
OP ge‏ ولکن علينا الا نختزل الديمقراطية إلى جرد مصطلح أو مفهوم يؤخذ أو 
يرفض أو يعدل؟ ونرجع مجدداً إلى أولويات الفكر وأفكاره الأساسية. وعلى رغم تعدد 
المواقف من الديمقراطية وتنوع اتجاهات المرونة والاعتدال في التعامل مع ثقافة الآخرء 
ومن ضمن ذلك مصطلحاته ومذاهبه إلا أن إشكالية الديمقراطية/ الشورى في الفكر . 
والواقع الإسلاميين لم تحل hal‏ بل على العكس أثبعت تجارب وصول الإسلامويين إلى . 
eal‏ استحالة التوفيق بين الشورى والديمقراطية. ويمكن أن نفترض» بحسب ما أوردنا 
عن الإجماع حول الاختلاف في مضمون الديمقراطيةء أن يعني هذا بالضرورة الاختلاف 
حول الإيمان بالديمقراطية حصراً. ويقترب أحد الباحثين الإسلامويين من هذا الرأي في ' 
تحليله المواقف من الديمقراطية: انحن أمام توجهات رافضة للفكرة الديمقراطية» إلا أنها 
ليست كتلة واحدة» تتفارت في تسويغها الرفض أو الرفض حيال هذه الفكرة أو قبولها 
الشروط أو المقيد. ضمن ذلك جميعه سنرى توجهاً نظرياً رافضاً الفكرة» بل ينقضها وفق 
تصور يظنه tals EU‏ في فكرة الدیمقراطیت وتوجهاً خر يرى أننا لسنا بحاجة ة إلى تلك 
الفکرة لاننا نملك فكرة بديلة هي الشرری؛ | إلا أن هذا التوجه قد يتعامل مع هذه 
الفكرة شعاراً لا فكرة تستأهل التفصيل والتأسيس» وتوجهاً يرفض هذه الفكرة ae‏ 
بالعلمانية التي تراها مناقضة لفكرة ة ضمن نسقهاء وهي سيادة الشريعة وحاكميتها» 

تری أن العلمانية تستبعد أو تبمش الدین في الحياة» ومنها العملية السیاسیة۳۳. ۳ 
من يرفض الديمقراطية بسبب مکوناتبا المناقضة للإسلام مثل: Aa pl‏ ورأي الأغلبية» 
وأشكال المعارضة call tt‏ والدعاية الانتخابية. كذلك قد تربط الديمقراطية بأسلوب 
الحياة الغربية» وهنا تخلط اطرية والإباحية. 


أعتقد أن أهم نقاط التناقضص التي تؤدي إلى رفض الديمقراطية» تکمن ني أولوية 
أفكار التوحيد والوحدة في الإسلام؛ وما تعنيه فكرة التوحيد من العبردية لله وحده. 
bey‏ وحدة الأمة الإسلامية أولوية علياء ها قن وبسح التق بحرت فردية 
وجاعية Us‏ لا تخلر من احتمالات تفتيت الأمة وتشتيتها. ٠‏ رفي هذا الصدد» یعطینا 
0 العزيز الدوري خلفية تاريخية مقنعة تساعد في فهم الحاضرء إذ يبدأ بالتأكيد 
لى أن الديمقراطية الغربية ظهرت ضمن ظروف سياسية ‏ اقتصادية ‏ اجتماعية معينة» دم 


)۳1۱( هويدي» «الإسلام والديمقراطية»» ص d~‏ يتكرر الرأي علد مد حسن الأمين ومد 
حسين فضل الله . 

(FY)‏ اسماعيل» *التیارات الإسلامية وقضية الديمقراطية: رؤية من خلال الحدث الجزائري: ورقة 
نقاش خلفية " ص ۸۵. 
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تكن نظرية مجردة. ومن ناحية أخرى: «حین ننظر للتاريخ العربي نرى الآراء التي تؤكد 
أهمية UY‏ وكونها ان otal‏ ونری التأکید fo‏ العدالة» وثری التركيز عل 
الشورى. ولكن هل أدى ذلك إلى ما یفترض في ديمقراطية الحكم عبر فترات تذكر من 
التاريخ العری»"؟ ويلاحظ أن هذه ae‏ تيدف إلى تحقيق تماسك CON]‏ فمفهوم 
كالعدالة مثلاً لا يعني الوصول إلى الحرية أو الديمقراطية» وإلا ما كنا سمعنا بالمستبد 
العادل. رهذا ما يؤكده الدرري بعد ما استعرض تاريخ الخلافة الإسلامية. يقول: «وفي 
ضوء التطورات العملية المأكورة يمكن النظر إلى الفکر السياسي؛ وهو نكن کان Woe‏ بان 
يؤكد شرعية الخلافة oly Leb‏ یثبت Gel‏ وحدة الأمة وتجدب الفتنة؛ وحفظ الشريعة» 
وإظهار مشهوم Maal‏ ویقرل ob‏ صحيفة المدينة أعلنت قيام الأمة ودستورها القرآن 
وسنة الرسول» وكانت الأهداف: العدل واطهاد وحفظ کیان الامة سیف اوهلا 
يعني قیام «(Nation) UY!‏ رلیس الدولة (51۵06)» وحتی مؤسسة الخلافة لم يعلن عنها 
في «دستور الدینة». بل قاست عملياً بعد وفاة الرسول؛ وکانت مزيجاً من التقالید العربية 
هد وتعالیم الدین الاسلامي. 


يتبين مما تقدم أن المفاهيم الرتبطة بالديمقراطية والدولة الوطنية الحديثة: مثل 
الشعب» والوطن» والفرد» ليست ذات أولوية معادلة للمفهوم الحوري «الأمة) الذي 
یتمرکز حوله الفکر السياسي الاسلامي حتی اليوم. ay‏ آراء الداعين إلى الدولة 
الاسلامية على ديتية هذه الدولة» ما یتطلب استبعاد أو تعدیل العناصر الفكرية والسياسية 
الاولية المكونة لفهوم الديمقراطية الحديثة والذي لا یترقف عند شعار حکم الشعب. 
بالشعب ومن أجل الشعب» ولکن لا بد أن يجسد معاني بلورتها الثورة الفرنسية بالذات» 
وهي اطرية والساواة والاخای ويتقدمها مفهوم الحرية بالذات في الديمقراطية الليبرالية؛ 
وهي تفهم على : Lyf‏ استقللال وعدم تدخل السلطة في داثرة الصالح الخخاصة» الا بدانع 
من المنفعة العامة المعترف بها شرعاً وبصورة متداقضة)" " . ونصل إلى الغاية من 
الديمقراطية أو الدولة الديمقراطية من خلال التأكيد الذي يردده هيغل: إمكان الحرية 
البشرية» أي أن أكون el‏ ولا يعتبرها حالة ذهنية أو موقفاً أو شعوراً أو فعلاء أو 
حتى نمطا معيئاً من السلوك» بل إن المرء يكون حرأ عندما یستجیب ويحقق بالفعل 


(۳۳) عبد العزيز الدوري» «الديمقراطية في فلسفة الحكم العربيء» في: علي الدين هلال 
[وآخرون]ء الديمقراطية وحقوق الإنسان في الوطن pall‏ سلسلة كتب الستقیل العري؛ ۶ ط ۲ 
(بيروت: مرکز دراسات الوحدة chy add‏ ۰۱۹۸۲ ص ۰۱۹۱ 

۰۱۹۸ الصدر نفسه» ص‎ (IED 

(۳۰) الصدر نفسه» ص ۰۱٩۳‏ نقلاً عن : حيد الله محمدء مجموعة الوثائق السياسية للعهد النبوي 
والخلافة الراشدة (القاهرة: Gh‏ التأليف والترجة والنشرء ۰۱۹4۱ ص ۲ وما بعدها. 

(۳) ر. بودرن وف . بوریکر: المعجم النقدي لعلم الاجتماع؛ ترجمة سليم حداد (بيروت: المؤسسة 
الحامعية للدراسات والتشر والتوزيعء ۰0۱۹۸1 ص ۳۱۱. 
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مصلحته الأساسية بوصفه موجوداً بشرياً». والحرية لا تنتهى عند حد معين» GY‏ انشاط 
هستمر أو هي سعي نحر Coli er‏ ونخلص ال أن غاية الدولة تلمية الحرية 
البشرية ند . فالديمقراطية تعبیر عن الانسانوية (Humanism)‏ (خلافاً hal‏ الدارج 
«الإنسانية» بمعناها الأخلاقي والسلوكي» بمعنى أن الإنسان هو مصدر ومركز كل شيء 
gle,‏ بالفكر والحياة» بما في ذلك بالطبع نظام الحكم. وهذا أصل الفلسفات والذامب 
العاصرة في الجتمعات الحديثة» خاصة تلك التي أنتجتها عملية الصراع بين الكنيسة 
والدين من جهة» والجتمع والدولة والفرد من جهه 2 أخرى» Lacs Bf‏ وجد الاقطاع Oks‏ 
في الكنيسة» كانت البرجوازية خلال صعودها تسعى إلى استقلالية مزرية كثيراً ما عملت 
على قطع الخيط الذي يربطها بالسماء. فالديمتراطية جانب لهذه الإنسانوية التي تقول 
للإنسان إن مصيرك Suls‏ في يدك ولكن الإسلاميين يرون في ذلك شركاً وتعدداً falas‏ 
للترحيدية التي تبعل الأمر كله لله وحدهء وفي أقصى الأحوال يقول بالتفويض الالهي 
للبشر بحکم أنفسهم. وحور الخلاف هو ما هي حدود الحرية الإنسانية؟ وهل تناقض 
التعددية عقيدة التوحيد؟ محاول الكثيرون الفصل بين الديمقراطية كأداة وآلية وجهاز 
حکم» وبين الفلسفة الليبرالية التي نشأت ضمنها الديمقراطية المعاصرة» وبالتالي 
فالديمقراطية مقبولة إبدى الإسلاميين عموماً. ويصيغ أحد الباحثين هذه النظرة بقوله: 
«الموقف الاسلامي لا يرفض الديمقراطية كجهاز للتعبير عن الإرادة الشعبية» إنما يرفض 
الفلسفة الليبرالية التي تقوم على رؤية مادية للكرن. وعلى إعطاء الفرد الأولوية على 
حساب المجتمع والنفعة على الأخلاق» وعلى الإعلاء من قيمة الربح والسيطرة على كل 
قيمة أخرى» سواء على المستوى الفردي أو الجماعي ولو أدت مصلحة الفرد أو الجماعة 
الخاصة إلى تدمير العالم كله“ . 

ويعلل الكاتب رفض الإسلاميين الأسس الفلسفية للديمقراطية بأن مفهوم احرية 
لدی الأوروبيين تبلور في عصر التنویر؛ وهو يشتمل على عنصرين خالفين للإسلام: 
أولآء خلفیته اللائكية (العلمانية)» وبالتالي ارفضه 0 الديني للحياة وأن يكون هناك 
تدخل إلهي في حياة البشر سواء على المستوى الفردي أ و الاچتماعي". والعنصر الثاني 
للرنوض: «أن يكون الانسان هو مصدر كل سلطة» وكل تشريع وكل مبدأ أخلاقي 
وبالتالي أ ن يكون القانون الوحيد الذي يخضع له الإنسان هو قانون الطبيعة. فالانسان 
ضمنٍ هذا التصور مالك لنفسه» وهو المسؤول عن ذانه؛ فله أن يتصرف في ذاته جسماً 
وعقلاً وسلوكاً بالطريقة التي يريد بعیداً عن أي قيد آخلاقي أو اجتماعي أو سياسي؛ 
اللهم إلا ما كان من القیود التي يلزم با oh‏ بداته" ۳ . baby‏ الظرون الاسلامپوت ال 


(۳۷) ميشيل متياس» هيجل والديمقراطية. ترجمة إمام عبد الفتاح إمام (بيروت: دار الحداثة» 
۰ ) ص 11-18 

(TA)‏ محمد يتيم وشعيد شبارء «الحركة الأصرلية: عناصر نظرية في الصطلح والدلالة راللیج 
وعاولة تطبيقية»2 GUT‏ (الغرب) العددان ۵۳ - ۵۶ (آذار/ مارس ۰6۱۹۹۳ ص VAY‏ 

(۳۹) الصدر نفسه. ص VAY‏ 


۱5۱ 


فکرة الاستخلاف لتجنب سلب الإنسان إرادته . 


خامساً: الشوری: اختلاف الضمون والشروط 


من الفارقة أن نقاش الشوری والديمقراطية يشغل الناس ویدور في ساحات الفکر 
من دون الوصول إلى حدید قاطع وجامع ومانع لماهية الشوری وما هي عناصرها 
ومقوماتبها وتجلياتها الواقعية. ونکاد نجزم پأنه لا يوجد اثنان من النظرین أو المفكرين أو 
الباحثين أو الكتّاب لديم فهم واحد للشوری» ونتفق مع ملاحظة الفنجري: «برغم 
وضوح الآيات والأحاديث والتطبيق العملي وإجماع الصحابة حول lay‏ الشورى؛ فلا نجد 
مبدأ من مبادی الاسلام اختلف فيه الفقهاء والجتهدون اختلافا بینا وجاءت آراژهم 
متفاوتة کل التفاوت كما حدث Tad‏ الشوری بالذات(۴. والسبب الذي آورده یبین أن 
الفکر السياسي الاسلامي لم يجد الفرصة الكافية للتأسیس» بل كان من أضعف جوانب 
الفکر على رغم أهميته التصوی. ولکنه ظل في منطقة الحرمات في الواقع والمارسة مع 
أنه حلال والتفكير فيه فريضة وواجب» ولكن الصالح والقمع أفرغاه من مضامينه. 
ويعطي الكاتب التبرير التالي: اسبب الخلاف واضح. .. فمبدأ الشورى يمس بطريق 
سلطات ‘Std‏ وفي كثير من فترات الاستبداد كان بسضص العلماء يضطر إلى جاراة 
الحاكم وإصدار الفتاوى بما يرضيه» وخاصة فيما يتعلق بنظم الحكم. .. ومن كان بالف 
هذه القاعدة كانت كتبه تحرق أو تثلف ولا يصل شيء منها MEL‏ لذلك نحن 
ا البداية : هل يمكن Jb‏ هذا التراث الفقهي أن يسعفنا في الوصول إلى معنى 
وفهم للشورى يواكب ويتلاءم مع العصر الحديث ويتحدى الديمقراطية کبدیل تمل 
وممكن؟ يغيب الاتفاق حول قضايا عديدة خاصة بالشورى» بدءا بتفسير اللفظ ثم 
الاخثلاف حول هل الشورى ملزمة أم معلمةء أي إلزامية أو عدم إلزامية الشورى 
للحاكم؟ ثم ما هي أمور الشورى وتحديد الوضوعات التي يمكن أن يستشار فيها؟ 
وأخيرأء من هم pal‏ الشرری» وهل يمكن انشاء مؤسسات للشورى؟ وتمثل هذه 
النقاشات مواقف التیارات والحركات الاسلامية من الديمقراطية: من رافضين لها بسبب 
تفوق الشورى؛ أو من يماهون بين الديمقراطية والشورى» ويصطلحون على ذلك 
بالديمقراطية الإسلامية» كما كتب العقاد. والموقف الثالث يوفق بين أحسن ما في 


الاثنين . 


من أجل نهم الشورى اصطلاحياً نتجاوز المعنى اللغوي الحرفي» ونبدأ بموضوعات 
أو آمرر الشوری ۰ ما یروضح ولد إطار عملها وما تختص به. فقد وردت اللفظة في 


(4۰) أحمد شوقي الفنجري؛ كيف نحكم بالاسلام قى Uys‏ عصرية (القاهرة: الهيثة الصرية العامة 
ek‏ 144°( ص ۰۱۹۳ 
(۶۱) المصدر سه » ص 15445 
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القرآن مرتين: «والذين استجابوا لریبم وأقاموا الصلاة وأمرهم شورى بينهم وما رزتناهم 
Os ate‏ ثم «إفبما رحمة من الله EE‏ لهم ولو كنت نظا غليظ القلب لانفضوا من 
حولك فاعف عنهم واستغفر لهم وشاورهم في الأمر ناذا عزمت فتوكل على الله إن الله 
يحب OE Is lh‏ ويركز التفسير على أن الشورى مقصود بها أمور الحرب» ويورد 
تفسير ابن كثير أن الرسول ل شاور أصحابه يوم بدر في الذهاب إلى العيرء وشاورهم 
فى أحد هل يقعد في الدينة أو يخرج إلى العدو؛ وشاورهم يوم الخندق في مصالحة 


الأحزاب بغلت ثمار المدينة عامئذ» كذلك شاورهم يوم الحديبية““. وقد قصر 


بعضهم الشورى على الحرب ليطيب الرسول BB‏ قلوب أصحابه. وان كان الاجتهاد يوسع 
dle‏ الشورى» يقول أحد الكتاب: «الشوری تكون في مكايد الحرب وعند لقاء العدو 
وللمؤمنين أن يتشاوروا فيما بينهم فيما لم يأتهم عن النبي بي فيه أثر. كما تكون الشورى 
فيما لم ينزل على النبي فيه وحي» وتجوز الشورى في بعض أمور الدنيا. والشورى تكرن 
نیما ل ole‏ اف وجعل حده وتفصيله إلى الناس» تعريضاً لهم للثواب» کمواقیت 
الحروب» وتحديد مواقع المسارك 24500 , ش 


كان من الطبيعي أن يقود مثل هذا التفسير أو الفهم إلى التساؤل حول إلزامية 
الشورى» LY‏ محدودة بالأمور الاجتهادية التي ۸ ينزل فيها نص. لذلك فهي مسائل 
خلافية لم يقطع فیها مثل غيرها. فالحدود الشرعية أو الفرائض الدينية لا تخضع بالتأكيد 
لأي نوع من الشورى أو التشاور. ومن هنا درج القول على أن الشورى واجب شرعي؛ 
ولكن الاختلاف حول طريقتهاء ولكن هذا القول يعني وجوب فعل الشورى نفسه © 
ولكن لم يقل بوجوب نتائجه لاختلاف طريقة الرصول إلى هذه النتائج. لذلك تعطلت 
الشورى خلال التاريخ السياسي الإسلامي؛ أي في ما يتعلق بشؤون الحكم والمشاركة 
والعلاقة بين الحاكمين والحکومین؛ وهذا ما Lage‏ في بحث موضوع الديمقراطية. 
ويتكرر مثل هذا التبرير في أغلب كتابات الاسلامیین وبالذات المجددين منهم. يكتب 
الشاوي: ان تعطيل الشورى في تاريخ الدولة الإسلامية بقي محصورا في Sle‏ السياسة 
والحكم» أما في جال التشريع والفقه فقد بقي علماء المسلمين ومجتهدوهم يمارسون 
الشورى بحرية كاملة من دون تدخل الدولة والحكام؛ وم يبدأ هذا التدخل في حرية 
الاجتهاد وسيادة الشريعة إلا في العصر الحديث» حینما استوردنا النظريات العصرية التي 


(4۲) القرآن الكريم؛ «سورة الشوری»؟ الآية ۰۳۸ 

)£4( الصدر نفسه» «سورة آل عمران»» DY‏ ۱۵۹. 

(44) عماد الدین أبر الفداء اسماعیل بن عمر بن کثیر القرشي؛ تفسیر القرآن العظیم؛ وهر التفسیر 
الشهور بتفسیر أبي الفداء وبتفسیر ابن كثير (القاهرة: مکتبة مصرء [د.ت.]) ج ۰۱ ص ٩۲۰‏ وج 4» 
ص ۰۱۱۸ 

sal (£0)‏ عبد الفتاح بدرء مقهوم الشوری في أعمال الفسرین ([د.م. : د.ن. ۰ د.ت .]۰6 
ص 2 


yoy 


استغلها الحكام وأعواهم للتدخل في تشريعناء وتعطيل تطبيق الشريعة بواسطة دساتير 
وقوانين وضعیة»*۴. ألا يوحي مثل هذا القول بفصل الدين عن السياسة طوال التاريخ 
الاسلامي؟ يحارل الغنوشيٍ تقویم تفسیر کی ا الحدوث هذه الثنائية واستمرارها؛ 
ولكن يزيد القضية غموضاً وتشويشاً حين يتحدث عن الفترة التالية للخلافة الراشدية 
والبعد عن الشورى» و ا يكتب الغنوشی: «الأمة لم تعط 
الحكم الحق» الحكم اغتّصب من الأمةء الحكم ات فم امه ee‏ ولك هذا 
الانقلاب لم يكن كاملا لم ينقلب على chu pil‏ ۰ انقلب على سلطان الامت ول ینقلب على 
الشريعة» هنا تشوشت ت الصورة» فالدولة طالما أنها لا تزال تعلي من شأن الشریعت فبدا 
الأمر وكأنه لم يقع انقلاب» ولا سيما وأن العلماء خشوا من الفتنة فأعطوا الشرعية لذلك 
الحاكم المتغلب [. .]لم يكن الأمر واضحاً للجمیع بان ثمة انقلاباً كاملاً على الدولة . . 
لأن الدولة ظلت تحترم سلطان الشريعة» والعلماء أعطوا بيعتهم في غالبيتهم لها 
الدولة»”"*2. ومن الواضح أن المسلمين شعروا بالفرق بين الخلافة الراشدة aus‏ 
العضوض» ولكنهم أطاعراء مما يبين الدور الثانوي للشورى في الحكم وأولوية الشريعة. 
فالدولة إسلامية طالا طبقت الشريعة حتى لو تخلت عن الشورى؛ ويمكن أن تقرأ 
الديمقراطية . 


نتوقف عند إلزامية الشوری. إذ يوجد تيار واسع ومؤثر يقول بمحدودية مجال 
الشورىء وفي الوقت نفسه لا تتعدى النصيحة. من ناحية النص الترآي والسنة النبوية» 
لا يوجد ما يثبت أن الشورى ملزمة. فقد فسر بعضهم ما ورد في إحدى آيات الشورى: 
لإفإذا عزمت فتوكل على اله بأنه يعني حق الرسول RE‏ في النهاية» اتخاذ القرار الذي 
يراه» سواء وافق الشورى أم خالفها. وهذا رأي الطبري وابن اسحاق والقرطبي. فالأول 
يقول في تفسير الآية: Lap‏ صح عزمنا بتثبيتنا إياك» وتسديدنا لك فيما نابك joy‏ بك 
من أمر دينك ودنياك» فامض لا أمرناك به على ما أمرناك Gly ca‏ ذلك رأي أصحابك 
وما أشاروا به عليك أو خالفها». كذلك ينقل عن ابن اسحاق: «إذا عزمت على أمر من 
دينك في جهاد عدوك لا يصلحهم ولا يصلحك إلا ذاك: فامض ما أمرت به على 
خلاف من خالفك› وموافقة من وافقك» وتركل عل Ma‏ ويستدل بعضهم بآيات 
آخری؛ مثل : وان تطع أكثر من ني الأرض يضلوك 4 on‏ والایة؛ #قل لا پستوي 
الخبيث والطیب؛ ولو أعجبك كثرة EDEL‏ 


)£( توفيق عمد الشاوي» فقه الشورى والاستشارة. YL‏ (المنصورة: دار الرفای ۰۵۹۹۲ 
ص ELAN‏ 

۱۱۰ العدد‎ Cotes) راشد الغنوشي. *قصاء الشريعة والأمة: تداعیات خوف الفتنت » المنطلق‎ (LY) 
any (شتاء 26 ص‎ 

(4۸) القرآن الكريمء «سورة الأنعام؛" الآية VAT‏ 

)£4( الصدر نفسه» «سورة الائدت» الآية ۱۰۰. 


۱۹ 


ويستشهد بعضهم بأعمال ومواقف تؤكد عدم الإلزام تاريخيأًء ففي الفترة الراشدة 
حدثت شواهد عدة تدل على عدم إلزامية الشرری؛ فأبو بكر خالف مشورة كل 
الصعحابة» ومنهم وزيره ومستشاره عمر بن الخطاب» بعدم حاربة المرتدين من العرب حين 
رفضوا a‏ الزكاة. وعمر بن الخطاب 1 يأخذ بمشورة الناس ومن res‏ علي بن أبي 
طالب وطلحة بن عبيد cdl‏ في مسألة إمرة الجيش السائر إلى الشام لمحاربة الرومء AUIS‏ 
خالف شورى المسلمين بشأن هدية امرأة هرقل. كما أن عثمان بن عفان لم يستجب 
لمشورة المهاجرين» ومن بينهم علي بأن يقتل عبيد الله بن عمر بن الخطاب الذي قتل غدراً 
جفيئة والهرمزان وابنة أي لؤلؤ الذي قتل coll‏ كذلك ۸ يستجب لشورة الصحابة والعامة 
بالكف عن إيثار أصحابه وأقاربه بالسلطة والمال حتى قتل بسبب ذلك. أما علي بن أبي 
طالب فلم يسمع رأي أصحايه وأنصاره بالإبقاء» ولو clipe‏ على معاوية بن Gl‏ سفيان 
في ولایز الشام» حتى تستتب له الأمورء ثم يعزله. فقد رفض هله الشورة وأصر على 
“Suu al;‏ اللا aly‏ لا أستعمل معاوية يومين1» ثم رد على عتاب طلحة والزبير أنه ترك 
مشورتبما: . نظرت إلى کتاب الله وما وم ها تابر ل فاتبعته وما استن 
a‏ فلم أحتج في ذلك إلى رأيكما ولا رأي ae‏ کا“ 


هناك حيثيات في الممارسة والتطبيق قد تسند الرأي القائل بعدم إلزامية الشورى» إذ لم 
د ل ع ال ا ا ل أ رو 
تحديد وتوصيف أهل الشوری ولا عددهم ‏ تارکاً ذلك للظروف المتغيرة. ويعلق مهدي 
فضل الله : «وعلی هذاء فان الشورى غير محصورة ولا تنحصر في طريقة معينة Way.‏ يعني 
Ul‏ مسألة نظامية داخلية تتكيف مع كل بيئة» بصرف النظر عن المكان والزمان» وهي 
متروكة لحرية الجماعة في تعیینها ا ود النظرون الاسلامیون یتفقون حول 
نسبية الشوری» وبأنها جرد وجهة نظر في استمزاج الاراء. كما یقال أو اتجاه سلوكي - 
فكري لا أكثر. هذا يعني عدم وجرد ما یمکن تسمیته بمسسة الشوری في الدولة 
الإسلامية أو في النظرية السياسية الإسلامية. وحين يقارن بين الشورى والديمقراطية» فهر 
يتصور مستويين من المعاني: الأول هو أن الشورى تمثل قاعدة ومبدأ وتعبيراً عن الظاهرة من 
حيث هي سلوك واجب عند اتخاذ القرار» أي ندل عل جانب بای ارس nal‏ 
ومن ناحة أخرى E el ae CRG‏ المؤسسات. 
يتميز بأمرين: الأول أن القرار لا يصدر إلا بعد مروره على مجموعة من الهيئات التى يتخلق 
من خلالها ما يمنع استبداد هيئة واحدة بالقرار: 7 تشريعاً Lids‏ ورقابة: ومله قاعدة فصل 


(a+)‏ اعتمدت في هذا الجزء على : مهدي فضل الله الشورى: طبيعة الحاكمية في الاسلام 
(بيروت: دار الأندلس» (VAAL‏ ص ۷۵ ل #۸۲ صالح ‘om oo‏ أزمة الحرية السياسية في الوطن 
العربي (القاهرة : : الزهراء للاعلام العري» (۹A4‏ ص ۲۱۶ - ۰۲۱۸ وعید اميد اسماعیل الأنصاري» 


الشورى بين التأثير والتأثر (القاهرة: دار الشروق: ۰6۱۹۸۲ ص 55 ۳۳. 
(۵۱) فضل call‏ الصدر نفسه ص ۵۳. 


۱۰۵ 


السلطات الثلاث. الأمر الثاني هو أن مصدر القرار ليس من فرد واحدء بل مجموعة من 
الأفراد وهذا اختلاف جوهري عن الشورى التي لا تمارس فصل السلطات» خاصة أن 
التشريع أمر مكفول من عند الله" . فالشوری - حقيقة ‏ لا تعدو كوا طريقة إنسانية 
لطيفة في التعامل» أو كما فسر الكثيرون الآية الخاصة بالشورى: با للاستحباب 
واستجلاب قلوب السلمین عن طريق oe‏ لآرائهم واحترامهم»» ويضيف فضل 
الله : «وهم يؤيدون pagel,‏ هذاء بالقول إن النبي TBS‏ مر بأن تستشار الفتاة في تزويج نفسها 
(البکر تستامر في نفسها). . وهذا ليس إلا نوعاً من الترفق بها والتودد إليها. فضلا عن أن 
إبراهيم الخليل شاور ابنه في آمر ال تعالى له» بذبحه مع أنه مزمع على تنفيل أمر الله فيه 
سواء a‏ أم لم Pesala‏ 
وهناك من يرى أن الظروف التاريخية ‏ الاجتماعية للشوری كان من المحتم أن 
تجعلها تأخذ الشكل ± ين pon‏ بمعاییر العصور التالية. فقد كانت «الدولة» في الدينة 
آقرب ال Uys‏ الدينة الاغريقية (City-state)‏ من حيث ate‏ السکان وطريقة |دارة 
شؤونهم ومشاورتهم. يصف أحد الکثاب ذلك الواقع بقوله: «لقد كانت دولة الرسول 
هي دولة الدینت وكان هو نفسه على احتكاك مباشر بالمسلمين جميعاً حتى إنه كان يتفقد 
أي رجل يغيب عن الصلاة. لقد كان الحكم مباشراً والمسلمرن يشتركون في مناقشة 
أي قضية ول يكن بينهم وبين الرسول أي حجاب. ae‏ الس 
يلتفون حوله ويحظون بمكانة خاصة وهؤلاء أفرزتهم طبيعة واقعهم الاجتماعي من جهة 
ومن جهة آخری |سهامهم في نشر الدعوة والدفاع عنها. هذا الواقع هو الذي جعل 
الشوری عشوائية أي ليست من اختصاص مجلس خدد عدد أعضائه والطريقة التي يتم 
اختیا oe‏ 
پلاحظ أن أدلة إلزامية الشوری أو کونبا مندوبة أو عدم لزوم الشرری؛ لا یمکن 
ترجیح أي منها دينياًء لذلك يلجأ السلمون إلى الصلحة الرسلة. ولو آخذنا بالزامية 
الشوری؛ فان أسئلة جديدة تبقی مثار جدل وغیر حسومة: كيف يمكن أن نحدد أهل 
الشوری؟ لا تعطینا التصوص الدينية الاساسية للکتاب والسنة إجابة قاطعة عن السؤال» 
خاصة أن المفهرم cals‏ فاصطلاح آمل الشوری تمثل GY‏ فيه طائفتان: إحداهما al‏ 
الاجتهاد أو أهل العلم والثانية هي أهل الحل Orally‏ كذلك اختلف تحديد أهل 


NAAN AT AVE نهمي هريديء «الشورى والديمقراطية»» الأهرام»‎ (OY) 

Cor)‏ فضل الله المصدر نفسهء ص ۱۰۸ - .1١5‏ راستشهد بتفاسير: آبر على الفضل بن الحسن 
الطبرسي. مجمع البيان في تفسير القرآن (بيروت: دار الكتاب اللبناني» ۱۹۹0 ج ۰۲۶ ص COA‏ 
والكشاف big pee‏ وتفسير ابن كثيرء والدر المنثور للسيوطي› وروح العاني للألرسي. 

(of)‏ علي محمد لاغاء الشورى والديمقراطية: بحث مقارن في الأسس والتطلقات النظرية (بيروت: 
المؤسسة الجامعية al‏ اسات والنشر والترزيم؛ ۳۴ ص YT‏ 

)00( توفيق محمد الشاري» الشوری أعلى مراتب الديمقراطية (القاهرة: الزهراء للاعلام العو 
۶ ) ص 1۷. 


۱۹ 


الشورى باختلاف الظروف ومتطلبات الحاجة إليهم. يرى أحد الباحثين أن ثلائة عرامل 
رئيسية في عهد الرسول BB‏ أدت إلى بروز وتحديد أهل الشوری؛ وهي: 


۱ نشأة الأمة الإسلامية بطريق الدعوة والجهاد فى سبيل إقامتهاء جعل من 
الطبيعي أن يكون أصحاب الداعية والقربون إليه» هم أول من يستشيرهم. ثم يتلو ذلك 
الطائفة التي تبرز في مجال الجهاد في سبيل الأمة وتثبت قدراتهم ويعتمد عليهم ویجوزون 
على الثقة. وقبل الهجرة تكونت نواة مجلس شررى النبي BE‏ من السابقين الأوائل 
والممتحئين المجربين. . ثم أضيف E‏ أعمالاً جليلة في الشؤون 
العسکرية والسياسية» وکذلك من أظهر تفوقاً في العلم الديني والفقه. 


۲ - الواقع الاجتماعي القبلي» فقد مُثلت القبائل بروسائها شرط ألا یتعارض ذلك 
مع الاسلام. 


۳ - ظروف الحرب الستمرة فرضت ضم العليمين بمکاید وأمور الحرب إلى أهل 
OPCS pt‏ واستمر الوضع ode‏ الصورة .خلال عهد الخلفاء الراشدین؛ ولکن بعد 
الصراع بين علي ومعاوية الذي أيقظ العصبیات القبلية» آصبح الخلفاء یئقون AST‏ في 
آقارییم وعصبياتهم الذين شكلوا دائرة fal‏ الشورى. وفي كل الفترات» كانت هنال 
حالات يستشار فيها عامة المسلمين. و يتبع الرسول ول أسلويا أو طريقة واحدة في 
الشورى» فالمارسة تنوعت أشكالها وطريقتهاء وقد أسماها أحد الباحثين' «شوری الوحي 
والدعوة)» أي «الشورى في ظل الوحي المنزل بصفة مباشرة وفي ظل معطيات الدعوة 
وراه کان سيار اعانا 'من تيسر حضوره من المسلمين أو يقوم بمشاورة 
طائفة مخصوصة يختارها ويحددها پنفسه كما حدث في صلح غطنان» مشاورة تشیاء 
اللا را ما حك ف ا و أو تحري رأي عامة الثاسر 40 “. ومن هذا 
تتضح صعوبة تحديد أهل الشورى» فقد اتسعت الدائرة بحسب الظروف الوقتية أو 
الناسبة ولم توضع قاعدة ثابتة. ۱ 


من صعوبات فهم مصطلح الشوری بطريقة علمية ومنهجية محددة أنه یتسم 
ويضيق من دون معايير دقيقة. حتى من ناحية لغوية بحتة» تستعمل كلمات ils,‏ 
متطابقة» ولکن تزيد من lel‏ العنی» ثم شروط الشورى وعلاقتها بالدیمقراطیة إذ نجد 
إلى جانب الشورى كلمات مثل المشورة والاستشارة والتشارر» تصاحبها مصطلحات قريبة 
مثل الرأي والاجتهاد والفتوى والاجماع؛ يضاف إلى ذلك مصطلحات مثل الشورى 
Leb‏ والمشورة الاختيارية والشورى المباشرة والشورة العلمية. هذا الكم من 
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الا صطلاحات والمفاهيم يزيد من التشريش والغموض والارتباك بين الباحثين في مفهرم 
الشوری» ولیس الامر ثراء لغوياً أو فكرياً» بسبب عدم التوصل إلى اتفاق حول نقاط 
آساسية في معنی الفهوم. لقد انعکس هذا الاتساع والغموض على موضوعات مهمة في 
عملية الشوری نفسها ربالتحدید من الذي یقوم بالشوری؟ فظهرت مصطلحات مثل : 
أهل الحل والعقد. وأهل الاختيار» وأهل الاجتهاد» وأولي الأمر. ونحن نتفق مع فضل 
الله على Lal‏ مصطلحات مستجدة ني الإسلام» وبعضها لا نجد له ذكرأء لا في القرآن 
ولا في السنة» وبالتالي تنوعت التفاسير بحسب مذاهب العلماء والمفسرين واختصاصاتهم» 
أي علماء أصول أو علماء سياسة شرعية. . . الخ“ . ولكن في العصر الحديث تأثر 
بعض العلماء الدينيين بالتطورات الجديدة» لذلك حاولوا تقريب المفاهيم القديمة إلى 
الواقم والقياس عليه وایجاد أشباه ونظائر للمعاني القديمة. لذلك يرى الشيخ شمد عبده: 
on‏ أولي الأمر في زماننا هذاء هم كبار العلماء ورؤساء الجندء والقضاة؛ وكبار التجار 
والزراع» وأصحاب المصالح all‏ ومدیرو الجمعيات والشركات وزعماء الأحزاب 
وبائعو الكتاب والأطباء والمحامين الذين GE‏ بهم الأمة في مصالحها وترجع إليهم في 
OLE‏ وكأنه يريد أن یفرل الشعب » وبالشعل أكمل تمك رشيد رضا القرل» 
بانهم نواب الأمة. وقد كان هذا هو مدخل القارنة بين الشورى والديمقراطية بالذات عند 
الإصلاحيين والمجددين؛ على رغم أن المقارنة تتهافت بسبب طريقة الاختيار: فهل أهل 
الشوری منتخبون من قبل الامة؟ يتحدث پعضهم عن شوری خاصة وأخرى عامة» 
والأخيرة» أي العامة قد تکون مثل البرلان لو تمت عن طریق الانتخابات. ولکن أهل 
العلم والاختصاص لا يتم انتخابهيم في plas‏ الشرری لذلك یعتبرهم بعضهم ol‏ 
يمشلون أهل الشوری الخاصة أو الفنية بجانب أهل الشورى العامة»". لذلك يتحدث 
العلماء أيضاً عن الشورى السياسية» وهي اختيار الحكام عن طريق الأمة أو أهل الحل 
والعقدء والشورى التشريعية أو الفقهية ويقوم بها الجتهدون وأولو الأمر. 


سادساً: الاتفاق والاختلاف بين الشورى والديمقراطية 
لو حاولنا - جدلاً لا اقتناعاً ‏ استبعاد الأسس الفلسفية والأرضية التاريخية ‏ 
الاجتماعية للديمقراطية» واعتبرناها جرد وسائل وآليات وتقنيات في الحكم: فهل تتفق 
أو تتلاقى الشورى مع الديمقراطية؟ على رغم اقتناعي التام بأن الشورى هي الشورى» 
والديمقراطية هي الديمقراطية» إلا أن التمرين الذهني قد يفيد في توضيح مضمون 
الشورى وعلاقتها الحقيقية بالديمقراطية. ونبدأ بسؤال أولي: كيف تستوعب الشورى 
كمؤسسة مبدأ فصل السلطات الثلاث؟ وقد تعرضنا للفكرة قبل قليل» ولكن بعض 
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المفكرين الإسلاميين يحاولون على المستوى العملي تقريب الأوضاع. فهم يعلمون أن فصل 
السلطات ضمانة أساسية للديمقراطية أو لمنع الاستبداد ‏ كما یقولون - لذلك يبحثون عن 

يقة للتوفيق أو تضمين فصل السلطات في الشورى في ما يسمى «هيمئة الشريعة». فقد 
انتهى الکثیر من الفکرین الاسلامیین ب خاصة التخصصین في الفقه الدستوري والعلوم 
السياسية - إلى أن نظام الشوری لا یصادم أو یتناتض في جوهره مع مبداً الفصل بين 
السلطات» بل يرون أن النظام الإسلامي هو في حقيقته تطبيق لهذا المبدأ باعتبار أن 
السلطة التشريعية فيه مستقلة عن السلطة التنفيذية؛ لأن التشريع هو لله ابتدا» كما أن 
نظام الاجتهاد في [ae val‏ القضاء مستقلا من الناحية المورضوعية عن الخليفة» حتى 
وان كان یتبعه MUL ee‏ ویقول السنهوري: اإن مبدأ فصل السلطات أساس نظام 
الحكم الإسلامي؛ على الأسخص فيما يتعلق بالسلطة التشريعية LEY‏ كما سنری مستقلة تماما 
عن الخليفة. أما بالنسبة للسلطة القضائية» فرغم آنه يدخل ضمن اختصاصات الخليفة 
تولية القضاة ‏ إلا أن الفقهاء قرروا أن القضاة لا تنتهي ولايتهم بوفاة الخليفة الذي 
عينهم ‏ وعللوا هذا المبدأ Ob‏ القاضي يستمد ولايته من الأمة لا من الخليفة. وان Mahl‏ 
عندما عيئه إنما كان رسولاً للأمة وممثلاً لها [. . .] وهذا يؤكد بوضوح المبدأ الإسلامي 
أن الخليفة ليس إلا Lu‏ عن الأمة في مباشرة السلطة التنفيذية» وفي تعيين القضاة. معنى 
ذلك أن الفصل بين السلطتين التنفيذية والقضائية ليس كاملاً» إلا أنهما تشتركان في أنهما 
تقومان بتطبيق Pein tl‏ ومن الملاحظ تركيز المسلمين على القضاء واتخاذه معياراً لمبدأ 
فصل السلطات. ولكن السلطة التشريعية تثير نقاشاً لم يحسم بعد فالصدر الالهي 
للتشريع يعني التعالي بالسلطة التشريعية لتكون فوق السلطات الأخرى» مما یناقض فكرة 
الفصل بين سلطات متساوية في مصادرها ووظائفها. وقد حاول بعضهم توسيع بجال 
الاجتهاد في التشريع لإبراز الجانب البشري في هذه السلطة . ويؤكد الفکرون الاسلامیون 
أن التشريع اعتمد أساساً على القرآن؛ ثم يضيفون: «لکن ما ورد في القران في التشريع 
لا یتخطی القواعد العامة التي تقرها قواعد العدالة مصورة في مثلها الأعلى . . والقواعد 
العامة الواردة في القرآن قليلة» لم تتناول من التفاصيل إلا أموراً بذاتبا محصورة العدد 


ee ree 


ظهر اتجاه واضح إلى اعطاء الاجتهاد في التشريع مكانة متقدمة تمكن من الحديث 
عن استقلال التشریع عن السلطات الأخری» وتجعل القضاء منفصلاً عن السلطة التنفيذية 
أو الخلافة . ویفرق في السيادة التشريعية بين مرحلتین أو مستویین» فالتشریم في الاسلام 
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ابتداة هو للهء أي وضع الهي» وابتناء للإنسان» يقصد بذلك: «سلطة البناء على هذه 
الشريعة الإلهية» والتفصيل لهاء والتقنين لأصولهاء والتفريع لكلياتباء وكذلك لهذا 
الإنسان سلطة الاجتهاد فیما لم ينزل به شرع سماري شريطة أن تظل «السلطة البشرية» 
محكومة باطار JAH‏ واخرام الشرعي» أي محكومة بإطار فلسفة الإسلام في 
dey OP ay pal‏ رغم ا شروطه ورجاله إلا أننا نجد دعوة بالذات بين 
الإسلامويين الخركيين تحاول دمقرطة الا-جتهاد» أي عدم وقفه على علماء بعينهم . فالترابي 
يتحدث عن الفقه الشعبي» والغنوشي عن الاجتهاد الجماعي» والتصود بذلك تقريب 
الاجتهاد من شكل مجلس ls‏ شعبي. فالأول يرى أن الاجتهاد «مثل الجهاد ينبني أن 
يكرن فيه لكل مسلم نصيب؟» لأن الجهاد ليس تخصصاً محصوراء بل ينبغي أن يشيع بين 
السلمين. ويضيف الترابي: «وکذلك الاجتهاد: قد يتخصص في علوم الإسلام أو علوم 
التانون طائفة من الرجال» ولكن ينبغي أن يظل للشعب نصيب من الاجتهاد يستطيع به 
أن يميز بين مقولات قادته رعلماثه» وأن پقوم الشاذ منهمء ups‏ شتار الستقیم» وأن 
يشارك في الشورى والمناصحة؛ oly‏ يختار المذهب الذي هو Mee gil‏ " ويطالب «بالطبيعة 
الشعبية للدین!. Ll‏ الغنوشي» فيتينى ما يسميه «الدعوة إلى استحداث صيغة تحجسد jel‏ 
cle!‏ لممارسة الاجتهاد الجماعي تقوم بما تقوم به المجالس duty doll‏ مفهوم السيادة 
أو السلطة العليا في الدولة الإسلامية» أي تكرن لها كلمة الفصل في السياسات العامة 
رالصالح الكبرى للأمة في إطار سيادة oe‏ هذه تفسيرات قد تبتعد عن الفهم 
الأصولي الذي يتحدث عن أهل الشورى أو أهل الحل والعقد أو الاجتهاد؛ ولكنها قد 
تكون صيغة مقبولة تاا للتقارب من المفهوم السائد للديمقراطية في ما يتعلق بدور 
الشعب في التشریع ورقابة التنفيذ. 
نخلص إل أن مبدأ فصل السلطات الثلاث لا يتسق تماماً مع الفكر السياسي 
الإسلامي» بسبب اختلاف طبيعة كل منهماء ثم يأتي التطور التاريخي المختلف بين 
الجتمعات الإسلامية والجتمعات الغربية. يحدد أحد القانونيين سلطات الحكم في 
الإسلام » Suu‏ اليتميز عهد الرسول BE‏ بالخصوصية التامة في جال وجرد الهيئات 
الحاكمة فيه» حيث كانت هذه الهيئات هي : الوحي والرسول و فقط. أما بعد عهده 
a‏ یم فيمكن الحديث عن سلطات مقاربة للسلطات الات ني النظام 
يمقراطي»”"2. وكان الدور الرئيسي للوحي هر التشريع» ولهذا لم جتج السلمون في 
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هذا العهدء AY‏ سلطة أو جماعة تشريعية أخرى. أما اطوانب الأخرى للسلطة فقد: 
«کان الرسول BB‏ يقرم بالدور الثاني في هذا المجال بعد الوحيء إذ كان يقوم بأمر التبليغ 
في dle‏ التشريع وبأمور GLY‏ والقضاء والإفتاء في مجال OP ial‏ والحركات. 
الإسلامية السياسية تدعو إلى مجتمع دولة المديئة؛ مما يعني bas‏ العردة إلى هذا النموذج. 
ومن هنا المخوف من أن يدّعي الحاكم أو الخليفة حقاً مقدساً أو يذعي العصمة من الخطاً. 
فالضمانة لعدم الاستبداد - ولا أقول للديمقراطية ‏ في النظام السياسي» لا تكرن في 
فصل السلطات» ولكن في قوة أو ضعف الوازع الديني فقط. ويخشى الاسلامیون 
أنفسهم هذا الخطر؛ ay tellin‏ الاجتهادي في الاسلام له مساحة عملية واسعت وقد 
يؤدي جم الخليفة ‏ أو رئيس الدولة = بينه وبين التنفيذ إلى وقوع نوع من الاستبدادء 
خصرصاً في الحالات التي يضعف فيها الوازع الديني»”'"'. وقد استجاب السلمون في 
العصر الحديث لضرورات التطور السياسي» وأصبحت فكرة قيام مجالس منتخبة ووضع 
الدساتير» تفرض نفسها عليهم. 

ومثال ذلك الجمهررية الإسلامية الإيرانية»؛ AB‏ وضعت دستورآ وفي هذا الدستور 
نجد النص يقول lab sh‏ لتعاليم القرآن: «رآمرهم شورى بينهم»» وشاورهم في 
الامر۰# تعتبر مجالس الشورى: مجلس الشورى الاسلامي؛ مجلس شورى الحافظة 
القضاءء المحلة وأمثالهاء من مراكز صنم القرار وإدارة شؤون الدولة. إن يجالات» 
وكيفية تشكيل؛ ونطاق صلاحيات ووظائف مالس الشورى يعينها الدستور والقوانين 
المنبئقة مده" . وهناك Cat‏ تجربة «الميثاق الوطني المقدس لغورة اليمن» [ANY‏ 
م الذي يقول بمبايعة السيد عبد الله بن dal‏ الوزير» بشروط العمل في كل قول 
وفعل بما تضمنه القرآن الكريم والسنة النبوية؛ وما كان عليه السلف الصالح . .. له الق 
في الاشراف على جميع أموال الدولة ومناقشة أعمال أي شخص ذي علاقة My,‏ تقول 
' المادة (6۳: يكون نظام احکم شورياً دستورياً بما لا يخالف الشريعة السمحة الصسيحة. 
وتقول الادة (5): الدسترر يعرض بعد مناقشة الجمعية التأسيسية على الإمام ليطلع على ما 
فيه ويقرر ما اتضح صلاحيته» وله Gal‏ في أن يأمر بإعادة النظر فيما عدا ذلك مبيئاً 
أوجه النقص fey cad‏ اللجمعية أن توالي اهتمامها بدرس ذلك على eyed‏ التعاليم 
الإسلامية. ثم إن أعضاء الجمعية يعينهم مجلس الشورى بالاشتراك مع الامام أو يضع 
قانون انتخایمم "۳ . ويرى أحد المنظرين الاسلامریین هذا الیثاق «رائداً في العصر الحديث 
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الإسلامية الم حيحة»"". وأعقبت ذلك محاولات عديدة لدساتير إسلامية أو مشاريع‎ 
(انشغال الطليعة الإسلامية بوضع الدساتير أو‎ LE دساتير. ولكن سيد قطب يعارض‎ 
البرامج المستقبلية التقصيلية والدخول في ججزئيات التشريعات قبل لیام المجتمع الإسلامي‎ 
الدين الإسلامي‎ as le, ذلك «وقرعاً في مناهج الجاهلية»‎ Sp الإسلامي؟».‎ eile 
فالهوة ما زالت واسعة؛ مع غياب‎ ٠ الذي يبدأ بالعقيدة وترسيخها تماماً في النفوس مث‎ 
اجتهاد جريء في الفكر الإسلامي يتجاوز التوفيقية أو الانتقائية أو التلفيقية التي توقم‎ 

أصحاا _ لا ممالة - عند التطبيق والممارسة في براغماتية لا تيعد عن الانتهازية کر 


is‏ الديمقراطية: التحفظ والرفض 


من cal‏ نقاط الاختلاف بين الشورى والديمقراطية القضايا ذات الصلة بمصدر 
السلطات» أو دور السلطة الشعبية» أو اعتبار الأمة مصدر السلطات. ويتعلق بذلك 
الوقف من التعددية السياسية والحزبية والمعارضة في الفكر السياسي الإسلامي . Ue,‏ ما 
یتخذ أدب نقد الديمقراطية ب سوام انتهی بالحوار أ و المواجهة ب شكلاً موحدا ينطلق من 
رصد نقاط الاختلاف مع الديمقراطية. ويكاد الجميع يتفق حول أمور معيئة أهمها: أن 
سلطة الأمة في الديمنقراطية مطلقة؛ وهي في الإسلام مقيدة بالشريعة؛ أهداف 
الديمقراطية دنيوية فقط لا تهتم بالآخرةء كذلك تتحدث a‏ عن شعب أو if‏ 
محددة» بينما الإسلام | إنساني وعالمي. ولكن ظهر اتجاه يرى أن مثل هذه المقايلة لا معنی 
لها oY‏ الرسلام دين والديمقراطية نظرية سياسية تنسعی لتقنين العلاقة بين الحكام 
والمحكومين أو بين الدولة والمجتمع. لذلك اختلف التركيز في فهم الديمقراطية وانتقل 
إل كيفية عمل الديمقراطية على افتراض استبعاد اطوانب العقدية أو الفلسفية. ففى فتوی 
للشيخ يوسف القرضاوي تقبل بالديمقراطية من وجهة نظر إسلامية» اهتم أكثر بالحرية 
والاستبداد» كما أعاد فهم المنكر cpl bly‏ إذ يبدأ بداية مبتکرق بقوله: «ومن الخطأ الظن 
بأن ا مر في الزنى وشرب الحمر وما في معناهما. إن الاستهانة بكرامة الشعب 
منکر أي منلكرء وتزوير الانتخابات منكر أي منكرء والقعود عن الإدلاء بالشهادة فى 
الانتخابات منکر أي Ste‏ لأنه كتمان للشهادة» وتوسيد الأمر إلى غير أهله منکر 0 
منکر... واعتقال e‏ ء العادل منكر gly‏ منكر» وتعذيب 
الناس داخل السجون والعتقلات منکر أي See‏ فهو پرجم الديمقراطية إلى 


40 شفیق » الفكر الإسلامي المعاصر والتحدیات› ص‎ (vY) 

(VE)‏ الصدر نفسه ص ٩۹1‏ . لتفاصيل فكرة سيد قطب» انظر: سيد قطب» > معام في الطريق 
(القاهرة: دار الشروق» ۵۲ 

(۷) يرسق القرضاوي» من هدی الإسلام: فتارى معاصرة (المدصورة: دار الوفای ۰۱۹٩۳‏ 


yy 


مشكلات حقيقية تضر بالمريات» بعيداً عن اليتافيزيقيا والتقعير الفقهي» وهذا ما يوصله 
إلى جوهر الديمقراطية - كما يراه بعيداً عن Gla pall‏ والمصطلحات الاکادیمیة» فهی 
بسساطة «أن يختار الناس من يحكمهم ویسوس bod pl‏ وألا يفرض عليهم حاكم 
یکرهونه أو نظام یکرهونه» OL,‏ يكون لهم حق محاسبة الحاكم إذا أخطأء وحق عزله إذا 
انحرف» وألا يساق الناس إلى اتجاهات ومناهج اقتصادية أو اجتماعية أو ثقافية أو سياسية 
لا يعرفرتها ولا يرضون عنها. فإذا عارضها بعضهم كان جزاژه التشريد والتنكيل؛ بل 
التعذيب والتقتيل». ويضيف موضحا ومتسائلا: «هذا هر جوهر الديمقراطية الحقيقية التى 
وجدت البشرية لها صيغاً وأساليب عملية» مثل الانتخاب والاستفتاء العام؛ وترجيح 
حکم الأكثرية» وتعدد الأحزاب السياسية وحق الأقلية في المعارضة وحرية الصحافة 
راستقلال القضاء... فهل الديمقراطية في جوهرها الذي ذکرناه تنافي الاسلام؟»۳. 
ويسير خالد محمد خالد في الاتجاه نفسه إذ يعدد احریات الخاصة باختیار الحاكم 
والتشريع والمجالس النيابية والفصل بين السلطات وقيام الأحزاب وحق المعارضة وحرية 
الصحافة» وحرية الرأي والعقيدة والفكرء ويرى أن الشورى هي الديمقراطية حين تنتظم 
هذه العناصر(". ولكن هذا الاتجاه يتعرض لهجوم باعتباره غير مبرأ عن التبعية» إذ 
يقول أحد الباحثين الإسلامويين: «إن بعض المسلمين يتخيل أن حقوق الانسان والعدالة 
والحرية وحق تداول السلطة ومنم التجبر في الأرض هي أمور حكر على التنظيم 
الديمقراطي للمجتمع؛ بحيث لا يمكن لهم تصور هذه المبادئ تتحقق تحت أي مظلة 
أخرى مصطلحية في الإسلام وهذا خلل خطير'. ويستنتج Ob‏ «معظم الجهود العاالثية 
في جال الافکار والئاهج والصطلحات - ومنه هذه الفتری (للقرضاوي) جرد تذییلات 
رموامش على التن الأوروبي““ . ولکن بسبب التطورات السياسية التي یموج بها العام 
خلال الفترة الأخيرة واعتبار التاریخ ينتهي إلى الليبرالية» بالاضافة إلى العامل المهم» وهو 
شعور الحركات الاسلامية السياسية بقوتها شعبیا وامكانية وصولها إلى السلطة عن طريق 
الانتخابات والبرلان» تراجعت - تکتیکیاً - عن رفض الديمقراطية جملة. ولذلك نجد من 
يجرد الديمقراطية من ظروف وجودها الأولي» ویتعامل معها مثلما یتعامل مع الوسائل 
الادية اللفعية الأخری التي آنتجها الغرب. أي يتم تحیید أية مضامین وحمولات ثقافية أو 
فلسفية أو اجتماعية - تاريخية» بل یری آخرون أن نشأتها لا تمنع كوا Luar‏ حيادياًء أي 
من صنف العلوم والادارة والتنظیمات التي تشکل منجزات قابلة للتبني دون أن یکون في 
تبنیها خطر على مکونات الهوية اللفاصة» فضلاً عن الفرص الکبيرة التي تتیحها لاطلاق 


۰1۳۸ ۷ ص‎ fy wae المصدر‎ (vt) 

(VY)‏ خالد tat‏ خالد لو شهدت حوارهم.. لقلت (القاهرة: دار المقطم للنشر والتوزیم؛ 
۶) ص OP OY‏ 

Ube (vA)‏ البناء «حوار في الدیمقراطیة»» البیان (لندن)ء العدد ۵۸ (کانون الاول/ دیسمیر 
۲) ص ۰۳۱۰۳۵ 


wy 


(v4) 


*زونات الهوية وعناصر الإبداع الکامنة في عقل الأمة وروحها وعقيدتها؛ 


ثامناً: الموقف من الحزبية والأحزاب والنظام البرلماني 

تواجه الحركات السياسية الاسلاموية والفكر السياسي الإسلامي عموماً معضلة تبيئة 
الديمقراطية حتى بعد تحييدها واختزالها إلى آليات ووسائل ‏ على رغم صعوبة ذلك - 
لأن آليات الديمقراطية لها متطلبات قد تتصادم مع بعض عناصر العقيدة الإسلامية. 
نهناك مظاهر للديمقراطية وشروط وأطرء ما زال الاسلاميون يختصمون حولها. فالتعددية 
تبدو منذ الوهلة الأولى خطراً على دين يقوم على التوحيد الشامل ووحدة الأمة» لذلك 
يجتهد الاسلامريون المعاصرون في تكييف مفاهيم مثل الحزبية والعارضة والمشاركة في 
سلطة غير إسلامية» مع الأصول الدينية . وهناك بعد فلسفي للديمقراطية یکمن في قيه” 
الحرية وما يتبع ذلك من حق الاختلاف وقبول الآخر ا في مواجهة حاية المسلمين 
من الفساد والانحلال» ثم الجهاد طماية بيضة الإسلام أو حتی أساليب الدعوة وکیف 
تعمل ديمقراطياً. هذه یه عديدة لا يرجد أي إجماع حولها نظریا آر فتهی وفي 
الوقت نفسه فشل بعض الحركات الاسلامية السياسية في تأکید قدرته عملياً على ممارسة 
0 ففي تجربة السودان شارکت أو حکمت as bl‏ الاسلاموية ضمن نظام 
عسكري » أر نفذت القلاباً anes‏ للوصول ال السلطة وقامت بالغاء الأحزاب 
والنقابات والاتمادات. ٠‏ رفي coll‏ على رغم أن الحكومة الإسلامية جاءت عن طريق 
الانتفاضة الشعبيةء إلا أنها ضاقت بالاختلاف والتعدد» وضحت بحلفائها في النضال 
ضد الشاه. وفي باكستان طالبت الجماعة الإسلامية بالانتخابات» ولكن في عام ۱۹۷۰ 
حين ۸ حقق تساسا تحالفت وتقاربت lin‏ مع الدکتاتور ضياء الحق. هذه مؤشرات 
de‏ أن الحركات الإسلامية السياسية لم تحسم موقفها من الديمقراطية» إن لم تكن 

تعنى أن الديمقراطية ليست من آولویاتها وهومها. إلا حين تكون مهددة بالقمع أو واقعة 
تحت الاضطهاد. ونتوقف عند بعض النقاشات التي توضح مدى الارتباك الحالي وتشير إلى 
احشمالات الممارسة والتطبيق لدی الاسلامویین » ونر کز على موضوعات : اطزبیة» 
والمعارضة» والأقليةء والأكثرية» والمشاركة فى البرلمان والسلطة والحريات وحقرق 
الإنسان» ثم all‏ 

پستند موقف كل حركة إسلامية سياسية من الحزبية أو قضية التعددية السياسية 
عمرماء الى مدى تفاعلها مع واقع العمل السياسي» أو ما تصطلح عليه في لغتها 
السياسية بفقه “الانجاز الذي عنعن ی وفقه لتشریع» AS a Js‏ مرونة 


اب الانجاز مثل المرحلية والتدرج» وإعمال التأجيل والاستثناء بضوابط شرعية وجماعية 


(۷۹) محمد حسن الأمين؛ في مجلة: dbl‏ السنة ۰٩‏ العدد EVV‏ (شباط/ فبرایر ۰0۱۹۹۲ 


Vg 


الانجاز ۰۳ وفي السياق نفسه يدعو الترابي إلى فقه الضرورة وأحياناً فقه المرحلة الذي 
sone‏ كما يلي : «ولیس الدين إلا محاولة للترحيد بين الانموذج الشرعي المثالي وبين البيئة 
المادية والاجتماعية الواقعة. ولا يتم فقه الدين وعلمه إلا إذا تكامل علم الشرع المنقول 
بعلم الواقم الاجتماعي لیا أو دولياًء مادياً كان أو اجتماعياء OY‏ حركة التدين تتأثر . 
صيغتها النهائية بهذا الواقع الذي هو الاطار الذي ينصبه الله سبحانه وتعالىء ابتلاء للعبد. 
ولا يمكن أن نتصور الدين إلا أنه حصيلة التفاعل بين القيم والعاییر الشرعية وبين قوی. 
الواقع الختلفة»". فالحركة الاسلامية السياسية لا تمتلك أية رؤية للديمقراطية مستنبطة 
من الأصول الدينية» ولكنها تتكيف باستمرار مع واقع متغیر» ثم تنسبه إلى الاسلام. 
فهي لا تجد مرجعيتها في الدين» ولكن في الواقم حيث قد يغلب الإنساني والرضعي. 
لذلك تراوحت مواقف الحركات الإسلامية السياسية من الديمقراطية بين الرفض والقبول 
بحسب نشأة كل حركة وقياداتهاء وتكوين هذه القيادات الفكري والبيئة السياسية التي 
توجد فيها الحركة» وميزان القوى ودرجة تطور وانتشار الحركة في المجتمع. والحزبية 
کراقم حديث خضعت GE‏ للاجتهادات والخلافات الفقهية» والتي شملت الرفض أو 
القبرل أو الترفيق مع الشريعة. 

الرأي الأول يرفض التعددية الحزبية» ويرى «أن نظام تعدد الأحزاب لا سبيل إليه ' 
في المجتمع الإسلامي» ولا تتسع له قواعد المذهبية الإسلامية لما يخرقه من الأصول 
والقواعد الشرعية» ولا يفضى إليه من المآلات الوخيمة والعواقب النکرة» aly‏ يهب أن 
تسد الذرائع بكل سبيل»"“. ويورد الرافضون عدداً من الأدلةء منها: «أن الأحزاب لم 
تذكر في النصوص الشرعية إلا مقترنة بالذم والوعيد. واقتصرت الاشارة بها إلى أعداء 
الدين» وفي القابل لم يشر إلى dele‏ المسلمين بتعبير الأحزاب قط وإنما أشير إليهم 
بصيغة المفرد على أهم حزب cal‏ وذلك في مرضعين اثنين في القرآن الكريم» فدل , 
ذلك على أن المذهبية الإسلامية لا تتسع إلا لحزب واحد فقط هو حزب اللهء أما 
الأحزاب فهي تعبير یتسم میم الفرق والنحل الخارجة عن جماعة السلمین»"۳. ومن 
جانب آخرء هناك أدلة النهي عن التفرق والدعوة إلى الاجتماع والتعاون مثل قوله 
تعالى: إن الذين فرقوا دينهم وكانوا شيعاً لست منهم في شيء4› أو قوله تعالى: 


(۸۰) عبد الخبير ope‏ عطاء «الحركة الإسلامية وقضية التعددية السياسية: المراقف والحددات 
والتحولات: إطار التحليل ورؤية أولیت» المجلة العربية للعلوم السياسية؛ العددان 4 8 (نیسان/ ابریل 
۲ ص :۰۱۱۰ 

(۸۱) حسن التراي» فقه الرحلة والانتقال من البادی إلى البرامج؛ کتاب الأمة (الدرحة: [د.ن.]؛ 
۸ج ۰۲ ص ۲۲. 

che (AY)‏ الصاري. التمددية السياسية في الدولة الاسلامية (القاهرة: دار الاعلام الدرلی 
۳ ص fT‏ 

(۸۳) المصدر نشه ص VET‏ 

.۱۵۹ القرآن الكريم» «سورة الأنعام»» الآية‎ (AE) 


۱۹۵ 


(واعتصموا بحبل الله جميعاً ولا تفرقوا)“ . أما في HL‏ فنجد أمثلة لأحاديث 
تقول: «الإجماعة da,‏ والفرقة عذاب»» أو «عليكم بالجماعة وإياكم والفرقة»). ومن 
الأدلة التي يقدمها الرافضون انعدام السوابق التاريخية» فقد حكمت دولة الخلافة العالم 
الإسلامي لقرون طويلة من دون أن تلجأ إلى الحزبية والتعددية؛ بل اعتمدت على 
الإجماع من الأمة وأدانت GUAM‏ والفرق» فهي بحسب القول الأثور: كلها في النار 
إلا OPEL‏ كذلك أوردت أحاديث تذم التنافس الحزي والدعاية الشخصية» كما 
يحدث في الانتخابات. 


ويبدو آن الاخوان المسلمين ارتكزوا على فكرة ae‏ والانقسام مقابل الوحدة في 
إدانة النظام الحزبي. فقد آعلن الشيخ حسن البنا: «... أعتقد أا السادة أن الإسلام 
وهو دين الوحدة في كل شيء. وهو دين سلامة حورن ونقاء القلوب؛ والإخاء 
الصحيح › والتعاون الصادق بين بني الإنسان Lae‏ فضلاً عن الأمة الواحدة والشعب 
الواحد» لا يقر نظام الحزبية ولا oli’ ya‏ ولا يرافق عليه والقرآن الكريم يقرل: 
#إواعتصموا بحبل الله جميعاً ولا تفرقوا» ويقول fa) BI‏ أدلكم على أفضل من 
درجة الصلاة والصوم؟ قالوا: بل پا رسول الله. قال: اصلاح ذات البين» فإن فساد 
ذات البين هي الحالقة» لا أقرل تحلق الشعرء ولكن GA‏ الدين). وكل ما يستتبعه هذا 
النظام الحري؛ من تنابذ وتقاطع» وتدابر وبغضاءء يمقته الإسلام أشد المقت» ويجحذر. Ana‏ 
في كثير من الاحادیث والایات» وتفصیل ذلك بطول» وکل حضراتکم به 
Ot athe‏ ویقرر بوضوح في موضع آخر: «هذا مجمل نظرات الاخوان إلى قضية 
الحزبية والأحزاب في مصر. وهم لهذا قد طلبوا إلى رؤساء الأحزاب منذ عام تقريباً أن 
يطرحوا هذه اشصومهة (ile‏ وينضم بعضهم ال بعض » كما افترحوا Ae‏ و 
القضية على arte‏ ی اا ا الأمير عمر طوسون. . 
واحدة es‏ الأمة على قراعد اا وبعد عقود الزن eer‏ 
عبد السلام الرفض» على أساس عجز الأحزاب عن إحداث التغيير» يقول: «وهناك من 
يقول إن علينا أن نقيم حزباً إسلامياً في قائمة الأحزاب الموجودة» وفي الحقيقة أن هذا 
يزيد الجمعيات اطيرية بکونه حزباً يتكلم في السياسة» بالاضافة ال ذلك نان oe‏ 
الذي قام من أجله (تحطيم دولة الكفر) سوف يكون العمل عن طریق الحزب هو عکسه 
وهو بئاء دولة الكفر» > فهم يشاركرهم في الآراء. . ویشترکون في عضوية انجالس 


.۱۰۳ المصدر نفسهء اسورة آل عمران») الآية‎ (A0) 

4٩ . EV الصاري » المصدر تفه ص‎ (AY 

CAV)‏ حسن البنا: مجموعة رسائل الامام الشهيد حسن البثاء الطبعة الشرعية (الاسکندریة: دار 
الدعرة» ۱/۱۹۹۰ ص ۲۲۰ ۰ ۳۲۱. 

۰۲۰۱ الصدر نقسهء ص‎ CAA) 


۱۹۹ 


التشريعية التي تشرع .من درن اش“ . 


ويسعى الرانضون للحزبية إلى وضع قواعد فكربة تبين ضرر الحزبية والدیمقراطیة 
فقد نشرت صحيفة الوحدة اليمنية وثيقة مسهبة تتضمن رؤية مشددة لمجموعة أصولية» 
وعنوانها اخسون مفسدة جلية من مفاسد الديمقراطية والائتخابات Oa AL,‏ وتورد 
الوليقة خسین تحفظاً (أو مفسدة) وتعدد كل عيوب الديمقراطية والتحزب وخاطرهماء ثم 
قيام الانتخابات» وهي تبدأ: «تعتبر الديمقراطية وما تفرع عنها من آحزاب وانتخابات 
منهجاً مستقلاً جاهلياً مغايراً منهج الاسلام» ومن ثم فلا سبيل إلى مزجها بالاسلام بأي 
حال من الأحوالء OY‏ الإسلام نور والديمقراطية ظلمات» وما يستوي الأعمى والبصير 
ولا الظلمات والنورا. وفي بند آخر: «الديمقراطية تفتح الباب على مصراعيه للردة 
والزندقة» حيث يمكن في ظل هذا النظام الطاغوتي لكل صاحب ملة أو مذهب أو نحلة 
أن يكرّن حزباً وينشئ صحيفة تدعو إلى مروقه من دين الله بحجة إفساح المجال للرأي 
والرأي الآخر. فكيف يقال .بعد ذلك إن الديمقراطية والتعددية الحزبية هي خیارنا الوحيد 
للسير بالبلاد نحر الافضل». وفي النقطة LULL‏ دوهي کذلك تفتح الباب عل 
مصراعیه للشهوات والاباحية من خر ويحون وأغانٍ ونسق وزنا ودور سینما وغير ذلك 
من الانتهاکات الصارخة لحارم الله تحت شعار الديمقراطية العروف : دعه يعمل ما یشاء؛ . 
دعه يمر من حيث یشاء؛ وت شمار dle‏ الحرية الشخصیة». وهذا الوقف یتکرر فى 
كثير من کتابات الاسلامویین؛ أي مرقف الشك والرفض للحربة التي تحادل لديهم . 
الانحلال والاباحية فقط . 


إن رفض الحزبية تابع لرفض الحرية التي تعطي الجميع حق تنظیم آنفسهم والتعبیر 
عن آرائهم التي يخشى دائماً أن تکون معارضة أو ناقدة لتعاليم الاسلام؛ أو على الاقل 
غير ملتزمة بپا. كذلك تعني الحرية اعتماد العقل» مما قد يتناقض مع الإيمان والتصوص 
القطعية. فالحرية ‏ في رأهم ‏ في أغلب الأحيان «تعني الانحدار بالإنسان إلى درك 
الحيوان» بل أحط من ذلك بكثير. فحين يندفع الانسان لاشباع جوعاته الغريزية 
والعضوية دون Ui‏ فإنه يتصرف طبيعياً كما يتصرف أي حيوان سواء بسواء»"» ويختم 
الکاتب : ولا ديمقراطية في الإسلام » كما wh > Y‏ في الاسلام . بل نظام ls‏ من 
oad‏ عزيز OM Sm‏ ومثل هذا الرأي یتکرر ويأخذ Gey‏ آخر للحرية» خاصة أن 
النظام الديمقراطي كناتج للإرادة العامة للأمة يعني تحكيم العقل في كل أفعال البشر. 


(89) نحمة الله چنینف تنظيم الجهادء هل هو البديل الإسلامي في مصر؟ (القاهرة: دار الحرية› 
۸ ص ۰۲4۰ ثقلاً عن وثيقة: عمد عبد السلام فرج الفريضة الغائبة. 

۰۱۹۹۳ /۶/۷ الوحدة (اليمن)ء‎ )٩۰( 
و۱۲۷.‎ ٩۲ ص‎ ۲ 


۱۷ 


وهنا يشير بعضهم إلى موقف المعتزلة بجعل العقل هو الحاكم على الأفعال والأشياء من 
ناحية call‏ والذم عليها في الدنياء والثواب والعقاب عليها في الآخرة. وهذا تصور 
يعتقد بعض الباحثین - استحالة وجوده عملياً في واقع الحياة؛ لأن العقل في نظرهم 
«غير قادر على تصور بحسن الإيمان» وقبح الكفر» وحسن قطع يد السارق» che‏ شرب 
اشبر؛ ولا تصرر.حسئ عدم الاختلاط بين الرجل والمرأة» وقبح النظر إلى النساء 
المحرمات. ذلك OY‏ العقل في صراع دائم مع الميول الفطرية» فما يحكم به العقل أمر» 
وما تمليه الغرائز آمر آخرء وقد تتغلب الیول الفطرية فتصدر أحكاما تؤثر على العقل» إذ 
توحي ad)‏ بحسن فعل الزناء وبالتالي يصدر العقل حكماً بإباحة PIGS‏ وهكذا يعود 
بعض الأسس الفكرية والفلسفية للديمقراطية مثل قضية الحرية» لكي يشتبك من جديد 
مع آليات الديمقراطية التي حاول بعضهم فصلها عن تلك الأسس. 

أما 'بالدسبة إلى البرلمان والمشاركة في الجالس النيابية» فقد حرّمه بعضهم»ء وعل 
رأسهم الشيخ عمر عبد الرحمن ومحمد قطب. فبالإضافة إلى اعتباره جزءً! من النظم 
الجاهلية في الأصل؛ فان مشاركة المسلمين في البرلمان تؤدي إلى مزالق عديدة: أولها قسم 
اليمين بالمحافظة على الدستور والنظام البرماني» وهذه مخالفة عقيدية لا يبررها القرل 
بإمكانية إسماع صرت الإسلام من هذه التابر. ويرد على القول بأن الرسول ذهب إلى 
قريش ليُسمعهم في ندوتهم كلام الله ob‏ النبي لم يشاركهم في العملية السياسية» ومن 
ثم لا یکوت eles‏ سند من الدين. ويستشهد قطب بالآية: #وقد نزد عليكم في 
الكتاب أن إذا سمعتم OUT‏ الله يكفر بها ويستهزأ بها فلا تقعدوا معهم حتى يخوضوا ني 
حديث غيره إنكم إذأ مثلهم4”"'". والمنزلق الثاني تمييع قضية الحكم بما أنزل اللهء إذ لا 
تحسمها هذه المجالس على رغم مشاركة الإسلاميين. والمنزلق الثالث هو الوقوع في لعبة 
السياسة OY‏ هذه اللعبة لا علاقة لها بالحق رالباطل لذلك لا بد للإسلاميين من البعد 
عنهاء ليعرف الناس انبم «أصحاب قضية أعلى وأشرف من كل التشكيلات السياسية التي 
تتصارع على متاع الحياة وحدها... فضلاً عن إعراضها عن تحكيم الشریعةه "3 , 

وهناك مجموعة تتحفظ على الشاركة البرلانية إلا إذا كانت منبراً أو وسيلة تمكنهم 
من توصيل الدعوة ونشرها. ومن الواضح أن غالبية المتحفظين تعمل على استغلال البرلان 
لترويج أفكارها فقط. مع عدم الإيمان بالفكرة أصلاً. فلا يوجد أي مانع لكل حزب من 
نشر أفكاره وسياساته في البرلمان» شريطة أن يؤمن بالنظام كله» خاصة Go‏ الآخر في أن 


- ۲۳ مود عبد المجيد الخالدي» نقض النظام الديمقراطي (بيروت: دار ابلیل؛ ۰4۱۹۸4 ص‎ (AY) 
TE 

.۱4۰ الکريم «سررة النساى» الایة‎ ofall )٩۳( 

(41) پشیر أبر رمان الحركة الاسلامية والبرلان: عرض ومناقشة لآراء عدد من کبار الدماة وقادة 
الفکر الاسلامي العاصرین (السلط : آبر رمان» ۰6۱۹٩۱‏ ص ۱۵ - ۰۱۷ ومجلة الجتمع (الکویت)؛ العدد 
۲ (۱۹۸۹). 


A 


يقوم بالشيء نفسه. فأصحاب الرأي المتحفظ يرفضرن المشاركة في الحكم وسن القوانين 
والأنظمة المخالفة cp AU‏ باعتبار أن الدخول يحئق: نشر الدعوة في هذه الأماكن؛ 
ویقول آحدهم : «فالدعاة في بلاد الغرب يرتادون الخمارات والکنائس» لتبليغ دعوة الله 
ولیست الجالس النتخبة أسوأ حالاً من الخمارات»“ . کذلك إعداد الکوادر الاسلامية 
پاعتبار با مرحلة تكوين قبل التمکن من السلطة. فالدخول إلى البرلان يجوز باعتباره 
مصلحة في هذه الرحلة» مع العلم Ob‏ تطبیق الشريعة لن يتم من خلال البرلان» «ولن , 
تطبقها إلا أيد متوضئة طاهرة» كما يقرلون» ا cat‏ للمعارضين للشريعة OL‏ 
يعبروا عن أنفسهم في هذه الثابر. يقول عزام: «مع العلم أن المجالس النيابية لا يمكن 
أن تكون طريقاً لإقامة مجتمع مسلم ولا عن اجر واس فم نبائياً» 
ولا يمكن أن تقوم دولة إسلامية عن هذا الطریق. .. لا يقبل الشرع العارضة الماركسية 
ان ارش مرتد ار زندیش که ار ۷ ا أن Gy‏ به کقوة bles‏ معارضته"؟. 


ولا بد من أن تستوففنا هنا فكرة المارضة في الاسلام من خلال قراءة التاریخ 
والفق رکیف يمكن للاسلامیين قبول العارضة لو رضوا بالنظام التعددي والبرلماني؟ 
ويرتبط ببذاء الوقف من قضية الأكثرية والأقلية» والذضوع لرأي الاغلبية إذ بدرج 
بعض الفقهاء sok‏ مسألة الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ضمن أشكال العارضة. 

ولك هنا التفسير أ و الفهم ليس دقيقاً oY‏ المعارضة تكون موجهة إلى السلطة السياسية ' 
بمثلة ني التشريع أو التنفيذ أو الرقابة والمحاسبة» بينما قد يوجه الأمر بالمعروف أو النهي 
عن المنكر إلى الأفراد العاديين. وهذا ما يحدث عادة؛ وأمامنا نظام «المطواعية» في العربية 
السعودية . أما المعارضة السياسية التي تحارل الوصول إلى السلطت فلها فقه “ala‏ مختلفان 
ا يحتل مفهرم الطاعة لولي الأمر موقعاً أساسياً في النظام مربي الإسلامي 
ثم على وحدة الأمق والذي يمخشى عواقب الاختلاف والفتدة. يمكن أن نقسم الفكر 
ie‏ لمدارس المعارضة الإسلامية إلى BW‏ تیارات: أولهاء ما يسمى بمدرسة الثورة أو 
الخروج التي ترى وجوب محاربة السلطان الجائر. ويمثلها في التاريخ الاسلامي الخوارج 
وبعض الاتجاهات الشيعية الثورية» مثل الككيسانية بقيادة المختار ابن عبيد الله الثقفي . 
التيار الثاني هو مدرسة الصبر وتتکون في مجملها من الجمهور من أهل السنة» وتقوم على 
فكرة أن على الحاكم الظالم الوزر» وعلى المؤمن الصبر في مواجهة البغي أو الظلم أو 
الجور. ویستندون إلى بعض الأحاديث النبوية مثل: امن كره من أمره شيئاً فليصبر» فإنه 
من خرج على السلطان شبراً مات ميتة جاهلية») وحديث رواه مسلم: «اسمعرا وأطيعراء 
فإنما عليهم ما Ile‏ وعليكم ما حملتم». ويرى بعض الباحثين أن مذهب الصير ساد 
خلال التاريخ الإسلامي أكثر من مذهب الثورة أو الفروج بسبب القهر الشديد وقسوة 


)40( علي جريشة عن وثيقة حخطية ۰۱۹۸۹ في: أبو رمان» الصدر نفسهء ص 18 15. 
)41( عبد الله عزامء وثيقة سخطية 51/١١1984/1ء‏ لقلا عن: gf‏ رمان؛ المصدر نفسه» ص ۲۲. 
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يعض اللنكام . وقد دعمت فكرة الارجاء أيضاً هذا OM CAL‏ أما التيار الثالث؛ فيطلق 
عليه اسم مدرسة التمكن » وهى تقترب من مذهب الصبر» أي ضرورة الانتظار والترقب 
حتى تتم القدرة» ثم يمكن الخروج على السلطان أر الحاكم. ويراها بعضهم أا الأكثر 
واقعية بين الثورة والصیر: رذلك نتيجة التجارب السابقة التي قمعت فيها الثورات أو 
استمر خلالها ظلم الحاكم. لذلك من شروط التمككن» الوازنة بين الضرر القائم والضرر 
المتوقعء كذلك الاستعداد للاعتراف بشرعية الثورة على الحاكم الظالم عند نجاح الثورة؛ 
خشية الاتهام بالبغي» أي cy bl‏ على الحاكم» وعرّفوا البغي بأنه: «الخروج على الإمام 
لق هر ۱۱ ١‏ 

إن الوقف من المعارضة لدی الحركات الاسلامية السياسية يختلف بحسب مرفعهم 
آنواع البغي» وبالتالي یعتمد على شرعية يقرها الدین. وهذا ما يحدث في العام 
الإسلامي. ففي السعودية Oe‏ أفتى الشيخ ابن باز بأنه لا يجوز الخروج على الأئمة وان 
عصواء ويجب السمع والطاعة والأمر بالمعروف» OY‏ ببذه الطاعة تستقيم أمور الامة 
ويحصل الأمن والاستقرار» ويأمن الناس من الفتنة. ويرى أن الحاكم الذي يأمر بالمعصية 
لا يطاع في هذه المعصية من دون أن يكون للرعية حق الخروج على الامام. وحتى حين 
تجد الرعية من الحاكم Las‏ براحاً يمكن برهنته ول تكن قادرة ومستطيعة على التغير» 
فليس لها الخروج» OY‏ خروجها فيه فساد للأمة ويضر الئاس ويوجب الفتنة. وهو ما 
يتعارض ودوافع اشروج الشرعيء وهو الإصلاح ومنفعة الئاس والأمة"“ . وقد كثرت 
مثل هذه الفتاری مع ظهور بعض التململ عقب حرب الخليج في العربية السعودية . 
ولكن من ناحية آخری» حين تجد الحركات الإسلامية السياسية نفسها في حالة القمع 
والتهميش» فهي أيضاً ترجم إلى المرجعية الدينية نفسهاء ولكن تراها وتؤولها من زاوية 
مختلفة. هذا وقد وجد يعض الجماعات في تقسيم المجتمع إلى إسلامي وجاهلٍ مبررا في 
الخروج والثورة على الحكام» أو ما تسميهم الطواغيت. ويرى أحد الباحثين» في الاتجاه . 
نفسه أن العارضة في.الإسلام اليست حقاً فقط ولکنها واجب وتكليف شرعي 
eal‏ ويعتمد فى ذلك على وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» ويرى أن 
المارسات التى قامت على ضوء هذه الفاعدة» يمكن القول Le‏ أرست في الوعي 
الإسلامي ما أسماه ثقافة المعارضة”''2. ولكن هناك من يرفض هذه القارنة على أسس 


)٩۷(‏ تيفين عبد SUL!‏ مصطفى» المعارضة في الفكر السياسي الإسلامي (القاهرة: مكتبة اللك فيصل 
الإسلامية. ۱۹۸۵ ص ۲۳۰ - ۲۳۱ ومواضم أنخرى من الكتاب في التفاصيل» ص "١١‏ وما بعدها. 

.۳۷۵ المصدر نفسهء ص‎ (4A) 

)44( الشيخ ابن باز في ندوة بجامع الإمام فيصل بن ترکي» في صحيفة : الشرق الأوسط 6؟4/1/ 
2۳ 

AA هويدي» الإسلام والديمقراطية» ص‎ )٠٠١( 

.44 الصدر نفسه» من‎ (V1) 


۱۷۰ 


إسلامية عقدية» ويقول باختلاف الأمز Ga all‏ والنهي عن النکر كحق سياسي للمسلم . 
عن المعارضة السياسية في الفكر الديمقراطي الغربي» من أوجه عدةء منها: أن المعارضة 
في الفكر الغربي تنطلق من قاعدة حفظ الحرية الفردية» بینما الإسلام جعل من الأمر 
بالمعروف وسيلة للتأكد من التزام الحاكم بالشرع. كذلك يرفض الإسلام فكرة المعارضة 
الدائمة للنظام السياسي» OY‏ الأصل في النظام الإسلامي الطاعة. وأخيراً هدف الأمر 
بالعروف هر واجب شرعي لضمان تحقيق الإيمان والعدل» (پینما تنطلق فكرة المعارضة 
السياسية من اهتمام وحرص الأفراد فقط على عدم استبداد PESTA!‏ ویورد بعض 
الأصوليين الكثير من أحاديث وجوب الطاعة» مهما كانت الظروف التي بعیشها 
المواطنون» على سبيل الثال: «قال حذيفة بين اليمان قلت يا رسول الله: إذا كنا بشرٌ 
فجاء الله بخیر فنحن فيه» فهل من وراء هذا الخير شر؟ قال * لعم. قلت: هل وراء 
ذلك الشر خیر؟ قال: نعم. قلت: فهل وراء ذلك الخير شر؟ قال. نعم. قلت: كيف؟ 
قال: بعدي أئمة لا ببتدون بهداي» ولا یستنون بسنتي» وسيقوم فيهم رجال قلوبهم 
قلوب الشياطين في جثمان إنس. قال قلت: كيف أصنع يا رسول الله إن أدركت ذلك؟ 
قال: تسمع وتطيع الأمير وان ضرب ظهرك وأخذ مالك فاسمع OM tab,‏ فالفکر 
الاسلامي عموماً ما زال مطالباً باجتهادات تتواكب مع الواقع المعاصر وتتجلى في ممارسات 
ترجح الاجتهادات ذات الطابع الايجابي والمجددء لأنه يصعب ترجيح النصوص نفسها. 


ومن القضايا الثيرة للجدل الموقف من الأقلية والأكثرية في اتخاذ القرار أو في 
تثبيت حكم أو تشریم» OY‏ الفكر الاسلامي يقرر Ge‏ أهل ال والعقد أو أهل الاجتهاد 
في الشورى أو الفتوى. لذلك يرفض أو يتحفظ على مبدأ الأكثرية لأسباب عديدة من 
أهمها أن الإسلام لا يجعل كثرة العدد ميزاناً للحق والباطل : «لذا كانت السيادة للشرع لا 
للشعب بمعنى أن الأمة لو قامت على صعيد واحد. داخل مجلس الأمة أو خارجه 
واتفقت على رأي واحدء وكان هذا الرأي يرى ضرورة سن قانون يبيح الزنا بحجة أن 
كل ممنوع مرغوب. أو أنه يحد من جريمة الزناء أو بحجة حصر الفساد في مكان عام 
تراقبه الدولة» كان هذا الرأي خارجاً على الاسلام!* ۰/۳ ففي الاسلام ليس حكم 
الأغلبية معياراً أو دليلاً للصواب» على رغم أن الكثرة قد يحصل بها الترجیح في بعض 


(۱۰۲) محمد أحمد مفتي وسامي صالح الوكيل» النظرية السياسية الإسلامية في حقوق الإنسان 
الشرعية: دراسة مقارنة» كتاب الأمة (الدرحة: ef. geo]‏ ۱۶۱۰ه) ص ا Ado‏ نقلاً عن: عمد 
ضریف. الإسلام السياسي في الوطن العري. ط ۲ (الرباط: منشورات الجلة المغربية لعلم الاجتماع 
السياسي ؛ مطبعة العارف الحديدة» 44۲( ص ۰ - ۰۲۸۲ 

(۱۰۳) محمد بن علي بن محمد بن عبد الله الشوكاني» رفع الأساطين في سکم الاتصال بالسلاطين» 
دراسة وتحقين جسن مد الظاهر محمد (صئعاء: مكتبة اميل اساعدید ۰ 4۲( ص ۸۲ 

+g St (V8)‏ تقض النظام الديمتراطي. ص 1۳1 وأبو الأعلى المودردي» نظرية الإسلام وهليه 
في السياسة والقانرن والدستور (پیروت : دار الثکر NAVE‏ 


۱۷۱ 


أمور الشورى بين الحاكم والأمة؛ OY‏ مثل هذه الشورى قد تكون في عمل لجمهور 
القائمين به. فالأغلبية ترتبط بالاحتيار» ولكن هذه الشكلة - كما يقول أحد الباحثين - 
ليست قائمة في الإسلام» على رغم تعدد المجتهدين. ولكن الأمر «لا يتصل بعملية 
الانشاء أو التغيير أو التعديل أو الالغاءء Luly‏ يتصل باستنباط الحكم الشرعي من خلاله 
معرفة دليله الشرعي [. ..]؛ وبالتالي فالأكثرية بالمعنى الديمقراطي غير واردة» وكذلك 
التبني والالزام» فهو غير مرتبط بموقف الأكثرية بالعنی الديمقراطي» وإنما يرتبط بالدليل 
الشرعي لشرعية الحكم الشرعي»"*. ويرى بعض الباحثين أن مبدأ الأكثرية والأقلية لا 
يعتبر من الإسلام أو من مکرناته. يقول أحدهم: (إنه ليس نصا من وحي يتلى» وليس 
نصاً من سنة صحيحة. إنه ليس ممارسة إيمالية ثابتة» لا خلاف حولها في حياة النبوة أو 
حياة الخلفاء الراشدين. [...]. إنه إذن فاعدة بشرية. وقد ساقت الديمقراطية LS‏ 
تقديسها والغالاة بباء وتطبيقها تطبيقاً حمل للأمة قسطاً غير قليل من OM LL‏ 
ويستشهد بعض الباحشين بالآيات القرآنية التي ذكرت لفظة «أكثر» أو «اکثریة» مرتبطة 
بمعانٍ سابية أو بعدم الإيمان أو النسق أو الضلال» وهي آيات عديدة؛ منها على سبيل 
اثثال : إنه الحق من ربك ولكن أكثر الناس لا Es gage‏ ثم: وان تطع أكثر من 
فى الأرض يضلوك عن سبيل اله" أو: وا غالب على أمره ولكن أكثر الناس 
لا يعلمون OE‏ أر: ذلك الدين القيم ولكن أكثر الناس لا يعلمون*”'''2. وفي 
آيات أخرى: قلقد جثناکم GLU‏ ولكن أكثركم للحق کارهون OM‏ آر: طقل لا 
يستوي الخبيث والطيب ولو أعجبك كثرة OPAL‏ فمن الواضح أن الرافضين لبد 
الأغلبية سيجدون في النصوص القرآنية سنداً قويا لمراقفهم. وعلى رغم أنه» من جانب 
آخرء حبذ الإسلام رأي الجماعة؛ إلا أن هناك من يفسر لفظة الجماعة بأنها لا تعني 
الأكثرية ويعرّف الجماعة التي لا يجوز الخروج عنهاء كما يلي : «هي التي تتبع ما أنزل من 
عند call‏ وتتبع الحق. وقد تكون أكثرية في حال وأقلية في حال آخر. وقد يدعي الحق 
كثيرون ویرفعونه شعارأء من دون أن يتبعوه» وقد يتبعه القليل من الناس» ویصدقون 


(۱۰۵) خالد حسن» إشكالية الدبمقراطية» والبديل الإسلامي في الوطن العربي (ترنس: دار البراق» 
۰ ص ۱۲۰ ۰۱۲۱۰ 

() عدنان علي رضا النحري. الشوری لا الديمقراطية (القاهرة: دار الصحرة» ۰4۱۹۸۵ 
ص AV‏ - ۹۸. 

(۱۰۷) القرآن الكريم» «سورة هود." AV RY!‏ 

(۱۰۸) الصدر تفسه «سورة الأنعای» الآية ۰۱۱۲ 

(۱۰۹) الصدر نفسه: #سورة یرسف» الآية ۰۲۱ 

(۱۱۰) الصدر نفسهء «سورة یوسف! ,5١ US‏ 

(۱۱۱) الصدر نشسه. «سورة الزخرف»» الآية ۷۸. 

(۱۱۲) الصدر نفسه «سررة الائدت» الآية ۱۰۰ 


۱۷۲ 


Sie فهؤلاء هم الجماعة‎ bans 

يقوم التحفظ عند بعض الإسلاميين على مبدأ الأغلبية؛ بسيب الساواة بين المواطنين 
في الدولة حين يمارسون حقرقهم السياسية؛ ليس oY‏ الإسلام لا يقر المساواة؛ ولكن 
من زاوية تبدو وكأما تة تقسیم للعمل والتخصص. اد كي تسق Sb‏ فانط ا 
الفرد اا أو الرقابة علیها. وكثيراً ما تقف غالبية الاسلامیین ضد 
المبدأ الديمقراطي الذي يعطي Gye‏ واحداً لكل شخص ذي أهلية دستورية وقانونية. 
يقول أحد الباحثين الاسلامیین : «فالنطق الديمقراطي يقوم عل التسوية بين الكافة في 
عملية التصريت وأهلية الاختيارء لا فرق عدر دب الأدران والقتجان ات 
یعلمون والذين لا يعلمون» فاختيار الجاهل الأمي كاختيار الإمام الجتهد أو الخبير 
اللتخصص سواء بسوای واختيار الفاجر المتهتك کاختیار التقي التنسك ولا فرق»*۱. 
هذا الاعتراض يكشف عن اختلاف جذري في تطور المجتمعات الغربية e.‏ 
العربية - الاسلامية. فالفرد فى الجتمعات الغربية الصناعية یعتیر الوحدة الرجعية 
الاساسية» سواء بالسبة إلى الذات أو بالنسبة إلى الجتمم. فالفرد هو الذي يقرر بحرية 
كاملة شريطة أن يتحمل مسوولية اختياره» وهذا استقلال ذاتي کبیر Gat‏ من الفرد حالة 
حقوقية قد تکون مثالیة. ولکن تعطیه قيمة علیا في الدولة والجتمع"""۴. من الجانب 
الآخر» للوسلام رژية فلسفية مختلفة LU‏ لوضعية الفرد في النظام الاسلامي وتلخص 
الجملة التالية is‏ هذه الرؤية: «والخير هو ما وافق الشرع» والشر هو ما خالف الشرع؛ 
بغض النظر عما Gor‏ الانسان فيه من نفع أو ضرر»'. لذلك تشد کر الاسلاميون 
مساواة المیع .في شؤون الحكم والتشریم» oy‏ الإنسان. الفرد هو وسيلة للعبادة وتعمير 
الارض والاستخلاف أو العبودية التامة لله. ویضاف إلى ذلك اعتبار الحكم عملية فنية 
وعقلية معقدة تحتاج إلى متخصصین في مجالات مثل الطب أو الهندسة. ویظهر على مثل 
هذا الفهم» استبعاد فصل السلطات » كما ان الانتخابات لها طابع ثيل » وفي كثير من 
الأحيان يختار الواطنون ممثليهم من المتخصصين وأصحاب الخبرة» بالإضافة إلى آبم 
يصوتون إلى برنامج معين يحتوي على تفاصيل .لا يريد الرشح تحقيقه أو يعد بانجازه في 
حالة الفوز. ولکن الاسلامین غالبا ما یطرحون تساژلات استنکارية تحاور أنصار المساواة 
أو التسوية قائلة: «وهذه التسوية تناقض الوحي والعقل وطبائم الاشیاء إذ كيف تسوّي 
بين رأي العامة والدهاء رأي الصفوة واطبراء؟ 1...] كيف يسوّي العقل والشرع بين 
الأبرار والفجار في عملية الاختیار والتولية إذا كان المنهج كله قد أسقط من حساباته إلى 
الأبد قضية البر والفجور والطاعة والمعصية؟ وكيف يتفق مثل هذا المنهج مع قوله تعالى: 


(۱۱۳) النحوي» المصدر تسه » ص لل 

)118( الصاري. التعددية السياسية فى الدولة Yl‏ ص AY‏ 

(۱۱۵) بودون وبوريكوء poll‏ النقدي لعلم الاجتماع ص ۰۱۲ 

)215 صالح» الديمقرادلية وسکم الاسلام فيهاء ص alee‏ 
۱۷۳ 


(اننجمل السلمین کالجرمن . ما لکم كيف ON Ea SE‏ وقوله تعال: لام نجمل 
الذين آمنوا وعملوا الصالحات کالفسدین في الارض أم نجعل المتقين كالفجار» ۱ 
وقوله تعالى: #أم حسب اللین اجترحوا السيئات أن نجعلهم كالذين آمنوا وعملوا 
الصالحات سواء محياهم malty‏ ساء ما حکمون ۱" وقوله تعالى: قل هل يستوي 
الذين يعلمون والذین لا يعلمون4"'. 


يوضح الموقف GLI‏ كيف تعمل عقلية عناصر الحركات الاسلاهية السیاسیة. فهي 
تعرد إلى القياس (Analogy)‏ الذي WE‏ ما یکرن شكلياً وجرداً وغیر متسق مع أجزاء 
فكرية أخرى» أو مع التاريخ , كذلك الرجوع إلى النص الذي محتمل وجرها عدة لا 
بحسم القضايا الخلافية الواقعية» وهنا لا بد من حركة معاكسة من الواقع إلى النص لكي 
تجدد الأفكار الاسلامية نشسها. فعل الرغم من المرقف الرانض للمساواة AAS‏ أن نساوي 
بين الجهل والعلم» نجد الاستشهاد في مواضع أخرى بقول عمر بن الغطاب: «أخطأ 
عمر وأصابت امرأة» لتأكيد الشورى والتشاور مع الواطنین ونقد الذات والتراجع عن 
الخطأ. ولكن هناك جانب آخر للمسألة ينفى الاستهانة بآراء الناس العاديين الذين لا 
يعدمون التجارب الحياتية حتى لو حرمرا من العلم النظامي أو التعلیم . وبصورة عامت 
يعتمد الفكر السياسي الإسلامي على الأمثلة الفردية التي قد لا تكوّن رؤية كاملة تنتج من 
التراكم والاتساق. فعندما يكون الحديث عن الديمقراطية أو الشورى أو العدل أو 
التسامح Oe‏ يعود المنظرون أو الباحثرن إلى السيّر والأحداث لاستخراج سوابق تاريفية 
تثبت اشتمال الاسلام على هذه البادی والقيم قبل أن تعرفها النظم والمجتمعات الاخری؛ 
وبالذات الغربية الحديثة. ولكن البحث العلمي والمنهجي ينظر إلى الأحداث والسوابق في 
شكل نظرية كاملة أو تيارات أو اتجاهات واسعة الانتشار وعميقة الجذور» بحيث يمكن 
أن تتمأسس (Institutionalized)‏ أو تصير ظاهرة اجتماعية . تاريخية بكل عموميتها 
وموضرعيتها وتجاوزها للأفراد» على رغم آنبا تابعة منهم» ولکنها تصير خارجة عنهم 
وتحكم تفكيرهم رسلوكهم. وهذا ما جعل الشورى مثلاً لا تتطور إلى مستوى آلية مثل 
الديمقراطية في الغرب. رهذا ما يكرس النظرة اللاتارخيهة للفكر السیاسی الإسلامى» 
حثى حين يطالب بالعودة إلى تجربة الدينة أو الخلافة الراشدة لا يتحدثون عن واقعيتها 
واعتبارها ظاهرة اجتماعية ‏ سياسية. يقرل الغنوشى: «عندما اهارت دولة الخلافة 
الراشدة بسبب منطق الزمان وروح العصرء فلقد كانت دولة BOLI‏ فلتة» كانت قفزة 
فوق منطق الزمان وروح العصر بقعل الطاقة الروحية الهائلة التي أعطاها الاسلام للجيل 
الأول» فقفزوا فوق منطق الزمان وروح العصر التي كانت روح امپراطورية كاملة توله 


۷ القرآن الكريمء «سررة القلم»» الآيتان ۳۵ - ۳٩‏ 
(۱۱۸) الصدر نفسهء «سورة ص») الآية ۰۲۸ 

)114( الصدر نقسهء اسورة الجحائية»» GY)‏ ۰۲۱ 
(۱۲۰) الصدر نفسهء "سورة الزمر»» الآية .٩‏ 


۱۷ 


الحكام وتجعل رجال الدين في خدمتهم»۳. وهذا التأرجح بين اليتافيزيقيا والتاريخ هو 
مقتل تفكير هذه الحركات» ويجعل من الصعب الإمساك بأفكارها الحقيقية بطريقة 
ملموسة. لذلك يمكن للممارسة والتطبيق فقط أن يكونا مصدراً للحكم على هذه 
الأفكار. 


تاسعاً: الموقف من الجتمع Gall‏ والحريات 

اقترن الحديث عن الجتمع المدني بالديمقراطية وأصبح عل أي فكر یفترض 
الديمقراطية في تكوينه أن gig‏ الكيفية التي يمكن للمجتمع Gull‏ بواسطتها أن يدعم 
ويطور ويمكن الديمقراطية. فالمجتمع Gall‏ كفكرة وكمجال تتجسد فيه الأفكار والواقف 
يعطي صورة أقرب إلى الحقيقة لعلاقة تيارات وحركات الاسلام السياسي بالديمقراطية . 
يتعرض هذا الجزء لوضوعات مثل اطریات الشخصية وحقوق الانسان وموضوع الردة 
والمرأة والأقليات» ثم الوقف من العدف. e‏ معالية 
االات الأربع الدروسة بصورة أكثر تفصيلا. bey‏ رغم أن مفهوم الجتمع المدني من 
المفاهيم الحديدة في الثقافة السياسية العربية - الإسلامية» إلا أنه احتل ‏ في فترة وجيزة ‏ 
مساحة كبيرة من الاهتمام» كما یظهر في الندوات والمؤتمرات والكتابات والنقاشات. كما 
أن spl‏ السياسية المختلفة صارت أكثر Ley‏ بضرورة مژسسات المجتمع المدي في 
التحول الديمقراطي . ومن هنا حاول النظرون OES‏ الاسلاميون - السياسيون اللحاق ب 
«تقلیعة» الجتمع Gull‏ من خلال استنطاق التاريخ بالقوة واستخراج gales‏ اجتماعية 
تصدف تعسفياً عا لى أساس lel‏ تمثل مؤسسات الجتمع Gull‏ وتوحي بذلك أو يمكن أن 
تکون أشكال جنينية للمجتمع الماني. لذلك جاء عنوان هذا الجزء لكي يربط بين فكرة 
المجتمع المدني واطریات؛ oy‏ الجتمع المدني في أصله إضافة الى الحريات الفردية من 
خلال تجمعات مستقلة عن هيمنة الدولة مع تأكيد سلطة الدولة في BH‏ العام. فالمجتمع 
Gull‏ بهذا المعنى لم يوجد خلال التاريخ العري - الاسلامي لأن ما تركته الدولة خارج 
سلطتها كان بسب عدم مرکزیتها الام أن لا يسبب خطراً مباشراً على مطلقية الحاكم 
واشکم» 0 قد يقلل الضغط على السلطة. لذلك يظل إدراج الطوائف أو 
التنظيمات الحرفية أو الطرة ق الصوفية أو الاوقاف أو نظام الحسبة أو الاصناف (الجماعات 
المهنية) ضمن مؤسسات المجتمع المدني » جرد حاولة مبتسرة لبناء تاريخ جديد للدولة 
والمجتمع لم يوجد إلا في أذهان بعض المؤرخين. فمفهرم المجتمع عموماً اختلف عند 
الج ركيين » وفي حالات التطبيق والواقمء وعند المؤرخين التجریدیین وهذا ما ستعرضه 
ونناقشه في الأسطر التالية. 


يجتهد بعض الباحثين في البحث عن the‏ قرابة بين مفهوم الجتمع Gall‏ والأشكال 


(1؟١)‏ الغنرشي» «إقصاء الشريعة والأمة: تداعيات خوف الفتئة.؛ ص ۳۰. 
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التاريخية للاجتماع في التاريخ العربي ‏ الإسلاميء على رغم سياق التاريخ ومضمون 
المفهرم. ومن بين هذه الاجتهادات دراسة وجيه كوثراني في ندوة للمجتمع الدني» فقد 
من على وجود تطور تاريخي تمثل في التجربة الغربية وحقوق الواطنة تجاه الطابع الکنسي- 
الكهنوتي للسلطة والطابع العسكري التوتاليتاري للدولة كذلك إشكال الفهرم لغريأء OY‏ 
gol‏ والاشتقاقات ل امدينة» وامدن» و«مواطن» ليست متطابقة مع الاستخدامات 
chy pl‏ كوا ارتبطت بنشأة الدولة القطرية ‏ الوطنية. ويذكر أن التعبير الاصطلاحي 
الذي تردد في التراث العربي - الاسلامی؛ والذي يقارب مصطلحات المواطنية والجتمع 
call‏ مر: «الاخ. والأخوية» والاخوان والأهل» رکلها تعابير تنم وتصدر عن اجتماع 
سياسي سمته الأساسية الانتماء إلى الإسلام» أو الولاء إلى «الأمة» أو الجماعة القائمة على 
عنصرین متداخلین ومتجاذبین تبعاً للمراحل وسمة الخطاب الثقافي السائد: العقيدة 
واللغة» کذلك تبعاً لعدرج مراتب ذاك الولاء» بدءا من أهل الحارة في المدينة» إلى أهل 
الجرف والطرق والطوائف» إلى أهل الامصار في ديار الاسلام"۳۳. ویظهر أن الکاتب 

لس التباعد بين مضمون المجتمع all‏ والوصف الذي قدمه؛ لذلك ترصل إلى ا 
يؤكد التمايز أكثر من التطابق والتمائل» ومع ذلك يستخدمه في الحديث عن المجتمع 
المدني والدولة: «أقترح استخدام مصطلح «الجتمع الأهلي» (من أهل) لترصيف مظاهر 
العلاقة بين الچتمم العري في التاریخ» lay‏ هو رعاء لبشر ينتعوت سياسة وثقافة وساعاً 
رعلاقات تبادل» وبين الدولة بما هي هيئة حاكمة ومنظمة وضابطة لعلاقات Vga‏ 
البشر. ذلك أن ما پوازي مفهوم المجتمع Gall‏ الحديث» من حيث دلالة استقلالية 
الجتمم عن الدولة عبر مؤسسات ومنظمات مستقلة أو شبه مستقلة أو وسيطة» هو ما 
يمكن أن نسمیه اصطلاحاً ا الأهلي» في التاريخ الاجتماعي - السياسي العربي. 

فمقابل صيغة «أهل الدولة» التي تتردد في مقدمة ابن خلدون» قرا صيغ «أهل العصییة» 
رأهل LI‏ والصنائع والطرق والفرق»"'. تشتمل مثل هذه لقارنات على كثير من 
الغالطات والخلط» فالعصبية ليست لها أية صلة بالتجمعات الطرعية القائمة عل 
الاختيار» فهي the‏ رحم طبيعية ؛ ثم قد تأخذ بعد ذلك محتوى اجتماعياً ولكن - 3 
. ليس عن طريق التفاعل E ES Ss woth‏ 
بالضرورة مستقلة عن الدولة. أما بالنسبة إلى تضامن أهل الصناعات والحرف» فقد كان 
بعيداً عن الاجتماع السياسي» وكان يقترب بدوره من العصبية. وبحسب ما جاء في 
القول المأثرر إن «الصناعة نسب»» يصف أحد المؤرخين هذه المؤسسة: «وكان التعصب 
للحرفة معروفاً بين الأصناف» وكان تضامن أبناء اطرفة الواحدة تجاه الخارج والحرف 


ial الجتمع‎ idl ررقة تامت‎ oy pal وسجيه كرثراني» (المجتمم المدني والدولة في التاريخ‎ (TY) 
الديمقراطية : بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات‎ eit في الوطن العر بي ودرره في‎ 
۰:۱۰ الرحدة العربية (بيروت: الرکز» ۰+۹۹ ص‎ 

(۱۲۳) الصدر تسه ص Ve‏ 


۱۷ 


الأخرى مشهوراً. وفی الصادر التاريخية آخبار كثيرة عن نزاعات أهل الحرف التي كانت 
تبلغ حد التقاتل لأدنى الأسباب. BE‏ كانت المسألة بين أهل الحرفة أنفسهمء فان 
التضامن پسود» فيرفض حجّام أن يأخذ أجرة من حجام آخر لأنما أهل صناعة واحدة. 
وعند yd!‏ كان fal‏ اطرفة يتحارسون ويحرسون أحياءهم وأسراتهم كما حدث عام' 
7ه عندما خشوا إغارات العارین»*۱۳. وقد كانوا جزءًا من الدولة من خلال 
المحتسب أو صاحب السوق قبل ذلك؛ وكانت الصلة ما يسمى طريق العریف» وهو 
صانع أمين معتبر من جانب آبناء الصنف كانت السلطة تختاره ليصلها بشيخ الصنف» 
ولیوصل إليها آخبار الصنف» ومصالح الصناع»*". وتتکرر محاولة متابعة التنظیمات 
والژسسات غير الرسمية أو الستقلة عن الدولة في التاريخ العري ‏ الاسلامي واتخاذها 
کدلیل على وجرد بذور لجتمع مدنی. ولولا ظروف موضوعية وذاتية سلبية أعاقت التطور 
السلیم » ومن ذلك الاستعمار الغريي والدکتاتورية المحلية» لکانت بداية ديمقراطية أصيلة 
في الجتمعات العربية - الاسلامية تتفوق على النظام الليبرالي الغرپي ۱۲ . 


ee‏ الآراء السابقة الجانب التنظيري - التبريري في تناول المجتمع الدني» ولكن 
للحركيين ودعاة الدولة الإسلامية آراء قاطعة في علاقة الدولة والمجتمع تؤكد شمولية 
الدولة UY‏ قائمة على الدين» لذلك يفضلون استعمال لفظة النظام الإسلامي على كلمة 
الدولة الإسلامية. إن فكرة الشمول ذات طابع فلسفي ولا تعني الدلالة السياسية التي 
درجنا على استعمالهاء فالأصوليون يرون أن كل نظام للحياة هو دين ولا يتوقف عدد 
الأفكار المجردة اميتافيزيقية» بل يشمل السلوك والعمل. لذلك يرفضون «فصل أوجه 
الحياة عن بعضها oY‏ هناك تلازماً بين النظام الاجتماعي وطبيعة المفهوم العقائدي 
والميتافيزيقي 1...] وبهذا يرتكز الدين الإسلامي على التوحيد الذي يرتبط فقط بالعقيدة» 
بل ويتعداها إلى السلوك الذي يتطلب القضاء على الأنظمة غير التوحيدية. فغاية التوحيد 
إذن» عند الأصولية» هى الوصول إلى تغيير أساسی وجذري في حياة البشر؛ أقراداً 
وجاعات؛ وفي كل أوجههاه"2. وعندما ننزل إلى مستوى تفصيلي أكثرء يشرح البنا 


(۱۲6) رضوان السيد؛ مفاهيم الجماعات في الإسلام: دراسة في السوسيولوجيا التاريخية للاجتماع 
العربي الإسلامي (بيروت: دار التتريرء ۰6۱۹۸۶ ص 1٠١65‏ - ۰۱۰۷ 

(۱۲۵) الصدر نقسه: ص ۰۱۰۹ : 

(۱۲۲) انظر: طارق البشري. «المسألة القانونية بين الشريعة الاسلامية والقانون الرضعيء» ورقة 
قدّمت إلى : العراث وتحديات العصر في الوطن العري (الأصالة والعاصرة): بحوث ومناقشات الندوة 
الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركزء ۰۱۹۸۰ ص 1۳۵ وهويدي: 
«الإسلام والديمقراطية ٠٠‏ ص .٠١‏ 

(۱۲۷) أحمد موصللي؛ قراءة نظرية تأسيسية في الخطاب الاسلامي الأصولي (نظريات المعرفة والدولة 
والمجتمع) ([بیروت]: الناشر للطباعة والنشر والتوزيع والإعلان» ۰6۱۹۹۳ ص ۲۶. ونجد هذه الفكرة 
تتكرر عند الشيخ حسن البنا والمودودي والندوي وسيد قطبء LEY‏ محورية يقوم عليها الفكر الاسلامي 
الحديث . 


۱۷۷ 


علاقة الدولة بالمجتمع من خلال الإيمان ونشر الدعوة. لذلك تتحد السلطة السياسية 

الدني - كما نفهمه - لكي لا يظهر أي تناقض أو تضارب» والا يقف الافراد 
خارج دولتهم؛ أو بالاصح عقيدتهم؛ إذ يقول: «فليس في الإسلام سلطتان تتنازعان 
المجتمع الاسلامي بل سلطة واحدة تتمثل في الدولة التي تشرف على شؤون الدين 
والدنیا. فالدولة هي القوة الوجهة ی والقوة المنغذة للأحكام» والقوة اا 
للأمن والنظام» والقوة التي تعدل بين الناس»". ومذا الوقف الذي يدمج احم في 
السلطة السياسية ۸ يتغير على الاطلاق وظل من البادی والسلمات في تکرین أية دولة 
إسلامية محتملة. ريتفق هذا مع قول معروف ینسب إلى القليفة الثالث: Oph‏ الله يزع 
بالسلطان ما لا يزع بالقرآن». وفي هذا الصدد يرد السيد فضل الله على سوال: كيف 
يقوم الجتمع بدوره تجاه السلطة؟ بقوله: ol)‏ دور E‏ اجو 
لشرضية aS hl‏ القيادية في السلطة بالمستوى الذي لا يملك فيه الخيار أمام البرامج التي 
تقدم له أو تفرض عليه: (فلا وربك لا يؤمدون حتى يحكموك فيما شجر بينهم ثم لا 
Rte ee‏ ی Pasa | Oe‏ أو ols Lay‏ لمؤمن ولا 
aaa pa‏ إذا تضى الله ورسوله pl‏ | أ أن يكون لهم اطيرة من أمرهم»” 


۱۳۰ 


من دون الدخول في تخمين أو رجم بالغیب» نجد مقدمات في فکر الحركة 
الاسلامية - السياسية تشي بكيفية التعامل في دولتها الاسلامية. فالحديث عن جتمعات 
جاهلية یقول ضمناً إن مهمة الدولة الاسلامية هي القضاء ء على مظاهر وأشکال الجتمع 
الجاهلي .قبل بناء المجتمع الاسلامي. ee‏ التانم وحاولة 

تغییره بکل الوسائل): فش السودان مثلاً آنششت وزارة التخطيط الاجتماعي رهدنها «إعادة 
صياغة الانسان السوداني» . . رمن أجل تحقيق هذا الهدف لجأت الحكومة إلى سن عدد من 
القوانين التي تصادر الحريات العامة وتطلق يلا الأجهزة الأمنية الرسمية وغير بن الرسكية: 
ومن جهة أخرى» فإن طريقة الوصول إلى السلطة أو القيام بالتغيير تحدد نوعية الدولة أو 
اتيم الذي يراد إنجازه وقيامه. فالتخيير سيقوم به — كما يقول الاسلاميون ‏ يجاهدرن 
وثوريون ales tee UN‏ ونعد الحركات الإسلامية علتها من البداية باختيار 
عناصرها التي تقع على عاتقها مهمة بناء الدولة الإسلامية التي يُترقع أن تجد المعارضة 
والمقاومة من الجاهاية الحديثة التي تمكنت خلال التاريخ. يذكر أحد المنظرين في الحركة 
الاسلامية قائلاً: op‏ على الحركة الإسلامية حين تدرك أن مهمتها الأساسية هي إخضاع 


(11) حسن البثاء مثبر اطمعة: مجموعة آحادیث الجمعة المنشورة بجريدة الإخوان السلمون اليومية 
(الاسکندرية : دار الدعوت ۰6۱۹۷۸ ص YE‏ 


(۱۲۹) الفرآن الكريم» «سورة النساى» الآية 10. 


(۱۳۰) الصدر تفسهء «سررة الاحزاب»» الآية ۳۱ انظر أيضاً: «نضل الله: الحكم الاسلامي لیس 
Le‏ إلهياً مطلقاً بالمعنى الغربي»» مقابلة أجراها قاسم قصيرء التور COLD)‏ السنة ٤ء‏ العدد 4۰ (آیلرل/ 


سبتمبر 14414)) ص ۳۱ 
۱۷۸ 


الجتمع الإنساني لحاكمية الله وعبوديته» أن تبقي دفة سيرها محولة في هذا الاتجاه tals‏ ما 
كانت الظروف [...] إن الحركة الاسلامية ينبغي أن تكون ثکنة ,لتخریج الجاهدین 
والأبطال» Deas‏ عن أن تكون معهداً فكرياً لنشر الثقافة والفاهیم الاسلامية الجرد: بين 
الناس». ويرى أن الحركة الإسلامية تريد مجاهدين لا فلاسفة» OY‏ الدعاة يحملرن 
مواريث النبوة ورسالة cp AW‏ ویضیف: افالإسلام منهج انقلاي وليس منهجا 
ترقيعياً. .. وتحقيق النهج الانقلاي تم بالتالي قيام تجمع حركي افلابی» ویعین على 
الحركة التي تتصدر للعمل الإسلامي أن تكون في مستوى تحقيق الانقلاب الاسلامي 'وعياً 
وجا ا فاسلوب التنظیم في العمل» صور: مصغرة للدولة ال ud) ged‏ 
شمولية قاماً. فالحركة الإسلامية تصبح ‏ كما قال اللبورشي ‏ أقرب إلى «الجماعة ‏ 
الحزب» أو «الظاهرة التنظيم»؛ فهي ليست مرد كيان سياسي يعمل على استلام السلطة 
ولکنها تصبح «قراءة للدين والثقافة والجتمع قد تجسدت في نمط من التربية وأشكال من 
التنظیم». وهذا يعيد إلى الذاكرة فكرة «الاحتكار الكامل للنفوذ والقرة. ومن هنا نفهم 
لماذا وقف البنا ضد الحربية؟ كذلك وحد قطب بين التنظیم والجتمع» لذلك «انتقلت 
فكرة الجماعة من معناها التنظيمي الضيق إلى معنى الأمة أو نواة الأمة (دار الإسلام مقابل 
دار CQ AT‏ وذلك عبر استعادته التاريخية لتجربة OMG Sl‏ ۱ 


مع ازدياد الاهتمام في الاونة الاخيرة بمرضرع حقوق الانسان على الصعیدین 
الدولي والحلي» وجدت الحركات الاسلامية السياسية نفسها في مجادلات ونقاشات 
ومعارك فكرية وسياسية ببدف تحديد رؤيتهاء ثم موقفها من مسألة حقرق الإنسان. وهنا 
تندرج أيضاً موضوعات الموقف من الرأة والأقليات والرّدّة. ولأن المرضوع متشعب» فلن 
ندخل في التفاصيل ونكتفي بالإطار العام: حقوق الانسان. وهذه القضية تعیدنا مجدداً إلى 
الموقف من الحرية الفردية والحريات العامة» فالإسلام ۸ يقيد الحرية إلا بقيد حرمة العقيدة 
وحماية الأخلاق . ولكن المشكلة هي أن قطاعات كبيرة من الإسلاميين حين تتحدث عن 
الحرية لا ترى فيها إلا حرية الزنى والعري والشذوذ الحنسىء وكأن الئاس لا يطالبون إلا 
بهذه الحريات. ينسحب الفهم نفسه على مبادئ حقوق الانسان إذ ينطلق النقاش من 
الخوف على تأثيراتها في العقيدة وخشية أن تكون طريقة أو حيلة للتخفيف من قبضة الدين 
على الأفراد. لذلك لم ترفض الحركات الإسلامية مفهوم حقرق الإنسان» ولكنها أكدت 
على نسبيته وضرورة أن يختلف مداه بحسب كل ثقافة على حدة» وأنه لا يوجد معنى 
إنساني عام للمفهوم. وهنا قد ندخل في نقاش دائري: ألا يعتبر من حقوق الانسان حق 


)۳1( فتحي يكن؛ نحو حركة إسلامية عالمية واحدف ط 4 (بيروت: مؤسسة الرسالةه ۱۹۸6 
ص ۳۷ - AY‏ 


: صلاح الدين الجررشيء «الحركة الاسلامیة: مستقبلها رهين التغييرات الجذرية»» فى‎ OTT) 
عبد الله نهد النفيسي. محررء الحركة الإسلاميةء رژية مستقبلية: آوراق في النقد الذاي (التاهرة: مکتبة‎ 
.۱۳۷ مدبرلي» ۰۱۹۸۹ ص‎ 


۱۷۹ 


كل ثقافة أو مجموعة في أن تفهم هذه الحقوق بحسب رؤيتها الخاصة؟ رند يرفض المدأ 
يسبب مصدره الغربي» ولكن هناك محاولات في بدايتها تسعى للوصول إل منظور 
إسلامي لحقوق الإنسان. 

بحسب المنظور الإسلامي لهذه الحقوق» هناك حقوق الله وحقوق الإنسان التي 
۰ تصدر عن الأولى. فالفکرة ة في الرسلام يسميها بعضهم لايك أ الحقرق والحرمات في 
الاسلام» باعتبارها نظيرة للحریات والحقوق في الفکر الوضعي على رغم أن مفهرم 
الحريات العامة لا يحمل العنی نفسه في الاسلام. فالإسلام يشترط في فعل الإنسان 
شرطين: ألا يصادم حقوق الله وحرماته وألا يضر بالآخرين؛ ينما في الفكر السياسي 
الوضعي يكتفى بالشرط الثاني فقط؛ إذ تعني الحرية أن يفعل الانسان أي شيء مع القدرة 
ها ال 510 والحقوق في الإسلام» بالنظر إلى صاحبهاء تقسم إل 
ثلاثة: حقوق الله وحقوق العباد والحقوق المشتركة بينهماء وأساسها جميعاً هو الشرع «إذ 
ليس في الإسلام من حقء لا وهو ثابت باقرار الشرع له» يستوي في cts‏ حقوق الله 
أو حقرق العباد. OY‏ الأخيرة ما تسمى كذلك إلا تجاوزا أو باعتبار أن الشرع قد قدرها 
للا" . وتسمى حقوق الله باخرسات: جع حرمة» أي لغة ما رجب القیام به 
وخرم التفريط فيه أو ما لا يحل انتهاكه. ويتفق الاسلاميون le‏ أن العقيدة هي أساس 
حقوق الانسان وتقع ضمن الاستخلاف الإلهي للإنسان» أو كما يقول الخنوشي: 
«الإنسان في الاسلام مستخلف عن الله» وضمن عهد الاستخلاف ‏ الشريعة الإسلامية ‏ 
تتنزل dle‏ حقوقه وواجبانه. ویتم التوفیق والتلازم .بين اطقوق الفردية والصلحة العامة» 
إذ قد تضمن كل حق للفرد» cli lie‏ أي lim‏ للجماعة» مع أولوية حق الجماعة كلما 
حدث العصادم»""'. ويمكن أن نلخص الفرق بين stall‏ الإسلامي والمنظور الغربي 
بحسب الأسس الفلسفية التي تحدد موضع الإنسان في كل منه» أي مركزيته أو تبعیته؛ 
وبالتالي طبيعية الحقوق وثباتها في الأولى. يقول أحد الباحثين الإسلاميين في شرح ذلك: 
«إن منطلق حقوق الانسان في الغرب هو الحق الطبيعي؛ الرتبط بذاتية الإنسان من 


TY - ۳۱۱ الدرديري» نظام الشورى الإسلامي مقارناً بالديمقراطية النيابية المعاصرة» ص‎ (TT) 
لتفاصيل أكثرء انظر: محمد فتحي عتمان. حقوق الإنسان بين الشريعة الإسلامية والفكر القاثوني الغربي‎ 
الحكم في الشريعة الإسلامية والنظم‎ piles (بيررت؛ القاهرة: دار الشروق» ۱۹۸۲)؛ اسماعيل البدري؛‎ 
الدستورية المعاصرة (القاهرة: دار الفكر العري؛ ۱۹۷۲)؛ القطب مد القطب طبلية؛ الإسلام وحقوق‎ 
الرنسان : دراسة مقارنة (القاهرة: دار الفكر العربيء ۱۹۷۲)؛ عبد الرهاب خلاف» السياسة الشرعية آر‎ 
۱)۱۹۷۷ نظام الدولة الإسلامية في الشؤون الدستورية رالفارجية والالية (القاهرة: مكتبة الأنصارء‎ 
عبد الوهاب عبد العزيز الشيشاني» حقوق الإنسان وحرياته الأساسية في النظام الإسلامي والنظم الماصرة‎ 
([د.م.]: مطابع اطمعية العلمية الملكية؛ ۰0۱۹۸۰ وعبد الحكيم حسن محمد عبد الله؛ الجريات العامة في‎ 
.)19194 cop pall الفکر والنظام السياسي في الاسلام : دراسة مقارئة (القاهرة: دار الاتحاد‎ 

UE - ۲۹۲ الدرديري» الصدر نفسه» ص‎ OTE) 

cpt pall )۱۳(‏ الحريات العامة في الدولة الاسلامیت. ص 4۲ - 4۳. 


۱۸۰ 


الناحية الطبيعية» بغض النظر عن الفكر واللهج. بينما الحق الشرعي للإنسان في 
الإسلام؛ يستدد على التكريم الإلبي COLIN‏ وهو منحة من الله تعالى» ويرتبط بعبردية 
الإنسان لله تعالى» وانصياعه cas ptt‏ واتباعه لهدي رسله» وذلك بالإضافة. إلى التضاد 
والاختلاف الكامل بين الحقوق الشرعية في الإسلام» وحقوق الانسان في الفكر الغربي 
من حيث التكييف القائرني» والتفصيلات» والمقاصد والآثار المترتبة علیها»" "“. هنا يبرز 
السؤال عن الاختلاف حول وجود إنسان غربي bly‏ شرقي؟ أم ترجد صفات وخصائص 
إنسانية عامة قد نسميها غرائز أو حاجات أساسية أو حقوق chan‏ ثم يحدث GHEY‏ 
رالتمایز: أي الخصرصية ضمن الإطار العام؟ من السهل تعديد اللحاجات الأساسية Oe‏ 
كالغذاء والعلاج والمسكن» ولكن الحاجة إلى الحرية أو التعبير عن الذات قد يصعب أن 
نحددها بالدقة نفسها. وكثيراً ما يربط بين الحاجات الانسانية و«الطبيعة! الإنسانية» ولكن 
النسبية الثقافية تعقّد من هذا الربط حين تطلب الاتفاق حول الطبيعة والحاجة. المهم في 
الأمرء أن يكون هنالك ما هو مشترك بين الجميع. والكرامة الإنسانية Wee‏ شيء مشترك 
في جوهره» والاختلاف يكون في التجليات والتعبير عن هذه OMG SH‏ 


يختلف الاسلاميون مع الرؤية «الغربية» لحقوق الإنسان من منظور النسبية الثقافية ء 
ولكن هناك الأسباب العملية الرتبطة بالعقيدة؛ إذ تقرر المادة VA‏ من الإعلان العالمي 
لحقوق الإنسان Ge‏ كل فرد في حرية الفكر والضمير والديانة» مما يعني إمكانية تغيير 
الدين» وهذا ما يسمى بالردة في الإسلام وحكمها القتل. يدور نقاش طويل OV‏ حول 
هل الرذة تهمة سياسية أم دينية؟ وبالتالي تدخل ضمن حقوق الانسان التعبدية والاعتقادية 
ام لا؟ بعضهم يجعل الرذة مثل تهمة الخيانة العظمى التي يحكم على مرتکبها بالاعدام في 
كل دول العالم تقريباً. ولكن هذا جرد تبرير أو تفسير يواكب المتغيرات السياسية العالمية 
الراهنة» OY‏ المسألة هذه ترتبط بطبيعة الدولة الدينية نفسها التي يجب عليها حفظ الدين 
وصيانته من البدع - كما يقال فالأحكام التعبدية والعقائدية تمنح الدولة واجباً آخر: 
لإذا ما ظهر الكفر البواح» الذي قام عليه البرهان؛ من ظهور I‏ من ینتسب إلى 
الإسلام» حيث أكدت الأحكام الشرعية الثابتة بالسئة والاجاع» وجوب استخدام القرة 
لحماية العقائد في حالة معينة تنحصر في منم الخروج الصريح على الشريعة» بالكفر 
البواح» الذي قام cade Gta pl‏ حيث أكد الإسلام هنا وجوب إقامة أحكام المرتد» 
وذلك بهدف منم الأفكار المنحرفة الضالة الخارجة على دين الإسلام» ومنع المفاهيم 
الكفرةء من التأثير على أفراد الأمة» والانتشار في المجتمع OME AY‏ 


۱۳20 مفتي والوكيل النظرية السياسية الإسلامية فى حقوق الانسان الشرعية: دراسة مقارنف ص EY‏ 
Jack Donnelly, Universal Human Rights in Theory and Practice, Cornell )۱۳۷(‏ 

Paperbacks (Ithaca, N.Y¥.: Cornell University Press, 1989), pp. 109-118, 
۰۱۱8 - ۱۰۳ مقتي والركيل» المصدر نقسهء ص‎ CITA) 
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لا ترجد مشكلة في اختلاف الثفافات» وبالتالي قبولها أو رفضها قیماً معينة» ولكن 
هناك خطورة في الانغلاق وخاصمة مبادئ معيئة بسبب مصدرها. إن العلاقة بين الغرب 
والشرق الاسلامي معقدة وقيزت بصراع وعداء لفعرات طويلة» والآن أخذت العلاقة 
شکل تأكيد الاستقلال الحضاري. من الخطأ رفض موائیق حقوق الإنسان باعتبارها 
شعارات غربیة» وصارت الدول الاسلامية تخلط بين النقد الذي یرجه إليها في ما يتعلق 
بانتهاکات حقوق الانسان لأا لا تحترم هذه احقوق وبين كوا مسلمة. وكثيراً ما تماهي 
بینها وبين الاسلام» أي تدعي أن تقاریر الانتهاکات ما هي إلا هجمة غربية على 
الاسلام والمسلمين». ومن الخطورة بمکان أن تری الحركات الاسلامية الناداة بحقرق 
الانسان جرد حيلة غربية للتدخل في شؤونناء أو نوعاً من الکفر والهرطةة""'. من 
الجانب الاخر. لا تخلو نظرة الغرب من مركزية ثقافية تری الاسلام والشموب الإسلامية 
عاجزة عن قبول آفکار حقوق الانسان والحريات والاختلاف والتعدد» لأسباب ترجع إلى 
ما یعتبرونه طبيعة أو مزاج هذه الشمرب. لذلك فالحركات الاسلامية السياسية مطالبة 
بتنمية «طبیعة؟ GU‏ ختلفة ضمن عناصرها ومؤيديها رالجتمعات التي تؤثر فیها. إن قضية 
حقوق الانسان من التحدیات الأساسية التي تتجنب الحركات الاسلامية مواجهتها بجدية 


وشمی . 


iil 
يصعب الحديث عن موقف موحد تجتمع حرله كل فصائل حركات الاسلام‎ 
بقضية الديمقراطية. هناك مواقف متعددة تصل إلى حد التناقض‎ Glan السياسى» فى ما‎ 
 يرعلا خطاب الديمقراطية والتعددية وحقوق الانسان جديد على الواقع‎ oY أحياناً»‎ 
فعل واستجابات تتعامل مع تحولات وتغييرات سريعة في عالم‎ ayo, الاسلامي. نحن أمام‎ 
من العولة والكرنية» كما ذکرنا فى القدمة. وهذه التطورات لها وجه آخرء‎ LE یقترب‎ 
إذ تزداد التوقعات والرهانات» وبالتالي قدمت الحركات الاسلامية السياسية نفسها کمتقذ‎ 
ووریت . فهي لا تری نفسها في حالة رفض»› مع كل هذا الضجیج والشعارات وعملية‎ 
خلق شیطان بدیل من الشيوعية» ولکنها امتداد واضافة نوعية لا هو کائن. فالنظرون‎ 
الاسلامیون في كل مواقعهم» یتحدثون عن تفوق يقارن نفسه بالرجرد» وليس بالثال‎ 
أرقى ما وصل إليه الغرب‎ OL الديني أو الیوتوبیا الاسلامية» فالشیخ النزالي مثلا» يقرل‎ 
في حضارته الانسانية أو في فن الحكم لم يزد عما حققته الخلافة الراشدة من آربعة عشر‎ 
قرا“ . أو قد نجد شخصية مثل أي الجد يكتب بثقة: «لا أظن آننا نتعسف في‎ 


(۱۳۹) هاشم صالح «الفكر العري العاصر ومسألة «الحركات الاصولیة»: محاولة te clad‏ الوحدت 
السنة ۰۸ العدد ۹۱ (آیلول/ سبتمير ۰۱۹٩۲‏ ص VO‏ 

E+)‏ 1( خمد الغزالي. آزمة الشوری في الجتمعات العربية والاسلامية (القاهرة: دار الشرق الاوسط 
للنشرء ۰۱۹۹۰ ص ۲۵ TUL‏ 


\AY 


تفسير التاريخ إذا قررنا صراحة أن دستور المدينة الذي اش ا الإسلامية الأولى في 
يغرب كان بالتعبیر الحديث أول دستور تعاقدي في Magee‏ . فالإسلاميون السياسيون 
يتخذون النموذج الغري في السياسة rats‏ هدفاً أو Yuu‏ وبالتالي مرجعية تقاس 
بواسطتها مستويات الديمقراطية أو السير في طریقها. وهناك من يعي ضرورة أن يكون 
المسلمون جزءًا حقيقياً من تطور العام الحديث» وعليهم أن يسهموا فيه» لا مواجهته 
والوقوف ضده تحت أية مسميات أو تبريرات. فالتقدم JU‏ كما يرى بعض 
الإسلاميين ‏ على رغم عظمتهء لم «یصاحبه تقدم في نوع العلاقات الإنسانية السائدة بين 
الأفراد والشعوب» وإنما صاحبه ‏ على العكس - اندفاع وتسابق إلى حيازة ثمرات التقدم 
المادي والاستثثار بها من دون الآخرين». وهنا Gh‏ دور الإسلام باعتباره «نظاماً للقيم» 
يحفظ التوازن بين الإنسان الفرد والناس من eye‏ كما حفظ التوازن بين الانسان وبين 
مطالبه المادية وأشواقه المعنوية.. فان الاحساس بأزمة الانسان المعاصر بدأ يأخذ صورة 
التطلع إلى إحياء القيم الأساسية التي أوحت بها السماء إلى الناس»"““. 

تقدم الحركة الإسلامية بديلاً أو خلاصاً حقيقياًء فهل استطاعت أن تعالج قضية 
الديمقراطية بطريقة تتسق مع المعلن؟ فالديمقراطية هي مؤشر انسانية التقدم في الستقبل» 
خاصة حين مج إلى المجالات الاقتصادية والاجتماعية. إن مشكلة الحركات الإسلامية 
هي في كونها ت تعتبر الديمقراطية جرد آفکار» ولكن هناك سيرورة تاريخية أنزلت هذه 
الأفكار إلى الواقع. وهنا يتساءل أحد الباحثين عن فكرة الديمقراطية عند الاصلاحيين 
الإسلاميين منذ الأفغاني ومحمد عبده: لاذا تبافتت الدعوة في الواقع الفعلي وبقيت ساطعة 
في المجال الفكري؟ ويجيب Ob‏ العلة تكمن في طبيعة التحديث نفسه» ففي أوروبا مغلا 
انطلق التحديث من الوجرد الاجتماعي ومن وسائل التعامل مع الطبيعة. 0 في 
المجتمعات العربية الإسلامية انطلق التحديث من ميدان الفكر الاجتماعي؛ ول يشق 
إلى الوجود OPP ole W‏ ومن المفارقة أن عمليات التحديث المحدودة و القاصرة ; i‏ 
عاشها المسلمون» تمّت تحت ظروف لم تسمح للحريات والديمقراطية Ob‏ تنمو. لذلك 
يبدو وكأن الاستبداد والدكتاتورية قدر وتكوين طبيعي لانسان هذه الثقافف أي gles ails‏ 
للديمقراطية بفطرته أو يحمل جينات تجعله غير ديمقراطي . 

كان من المفترض أن تعطينا الحركات الإسلامية التي تنتشر بكثافة إجابة عن أسئلة 
مثل: حتى ولو لم يكن الاسلامويون دیمقراطیین؛ فهل لديهم فرصة أن يصبحوا 


8٠ كمال أبو المجد» «الديمقراطية والشررى»؛ العربيء العدد ۲۵۷ (نيسان/ ابريل‎ )١1١( 


ص ۱۸ - ۰۱٩‏ 
(۱4۲) كمال أبو الجد. رژية إسلامية مماصرة: إعلان مبادئ (القاهرة: دار الشررق» ۰۱۹۹۱ 
ص ۲۱ - ۲۲. 


(VEY)‏ فالح عبد الجبارء معام العقلانية والثرافة في الفکر السياسي العري (بیروت: دار الساقي؛ 
۲ ص ۳۳ - ۰۳٩‏ 


۱۸۳ 


ديمقراطيين؟ أو بصورة أكثر تحديداً: «هل المجتمعات الإسلامية المعاصرة» والتي هي 
نتيجة خط سير اجتماعي وتاريخي مختلف قد وصلت إلى درجة من النمو السياسي يسمح 
بظهرر سلركيات تنطلق من تعدد الأحزاب» أو سلوكيات تتمتع بنسبة من الحضور قادرة 
على التأثير في الأخلاقيات السياسية الهيمنة بطريقة فعالة““ . ولكن مارسات الحركات 
الإسلامية حتی OV‏ تكرس فكرة أا عجزت عن جعل الديمقراطية جزءًا منها» وضمن 
إطارها المرجعي الديني أي أن تتمثل الديمتراطية من دون أن تفقد هويتها. AS bly‏ 
الإسلامية تتساءل: هل من الممكن قيام نظام ديمقراطي يقصي الاسلامین؟ بينما السؤال 
الصحيح الذي قد نراه في المستقبل: هل من الممكن أن يتحقق المشروع الإسلامي من 
دوك أن يقضي ويستبعد غير المتفقين معه والمخالفين لشمرلية نظرته إلى العالم؟ 


(Vit)‏ فرانسوا بررجاء الإسلام السياسي : صوت ing be tl‏ لورين زکری (القاهرة: دار العالم 
الغالث)» ۰0۱4٩۹۲‏ ص ۰۱۳ 


۱۸ 


الديمقراطية في خطاب 
بعض تيارات الإسلام السياسي 


Converted by Tiff Combine 


مقدفمة 


شهدت الساحة السياسية والمجالات الفكرية GW‏ | ينقطع خلال السنوات الاخيرة 
حول الإسلام والديمقراطية» إذ أصبح مرضوعاً حاضراً باستمرار لأسباب داخلية وعالية, 
فقد تزايدت الدعوة إلى المشاركة بعد انحسار النظم الشمولية وظهور مجموعات سياسية 
وفئات اجتماعية جديدة تبحث عن دورها في تسییر شؤون البلاد. ومن ناحية عالية» 
أصبحت الديمقراطية ‏ كما أسلفنا ‏ بؤرة الاهتمام باعتبارها مدخلاً DY‏ تطورات 
أخرى» مثل التنمية أو الوحدة الوطنية أو الاستقرار الداخلي أو السلام. وعلى رغم أن 
الحركات الإسلامية السياسية في المنطقة لم تكن بعيدة عن حوارات الديمقراطية» إلا أنها لم 
تكن قضية محورية مثل اليوم. فهذه الحركات عانت» مثل غيرها من القوى السياسية؛ 
تبعات غياب الديمقراطية» وكذلك فهي ترى في الديمقراطية وسيلة قد توصلها ال 
السلطة لو تمت انتخابات نزيبة. لذلك ازداد اهتمام هذه الحركات بالدیمقراطیة» عل 
الأقل على المستوى السجالي تجاه الجموعات الأخرى» ولكن في النهاية لم يعرّدرا 
س كإسلامويين — عل jalé‏ هذه القضية أو التقليل من أضيتها. 


تعرضنا في القسم السابق» بصورة مفصلة. إلى أهم المقولات والآراء التي تم 
تداولها بين المثقفين والباحثين والفکرین؛ ولکن هذا القسم يركز على التنظيمات السياسية 
وآرائها الجماعية» باعتبارها سلطة حاكمة محتملة أو معارضة قادمة. لذلك تصبح هذه 
الآراء تيارات فكرية تدعمها قوى اجتماعية معيئة» ومن هنا Gl‏ تأثيرها. كما نبحث في 
هذا القسم بعض جوانب الممارسة» إذ ليس الهم ما تقول هذه الأحزاب والتنظیمات؛ 
ولکن ما تمارسه في المواقف العملية والحياة اليومية. وهناك باستمرار فرق كيير بين 
النظرية والممارسة» فهذه الأحزاب حين دخلت البرلانات واجهت تحديات حقيقية» وحين 
حكمت سقطت في أنخطاء قاتلة تناقضت Ga‏ مع تنظيراتها وأقوالها عن الديمقراطية . 

تم اختيار هذه التنظيمات الأربعة: الاخوان المسلمون في مصرء والجبهة الاسلامية 
القومية في السردان» وجبهة الانقاذ الجزائرية» وحركة النهضة التونسية» باعتبارها أقدم 
الحركات وأكبرهاء كذلك هى الأعمق والأغزر فكراً. بالاضافة إلى مشاركتها الفعالة فى 
العمل السياسي. وهناك حركات أخرى في الاردن والیمن: أصبحت نشطة سياسياً» 
ولكن إسهامها الفكري» وحتى التنظيمي» ما زال متراضعاً مقارنة بالتنظيمات المذكورة. 

AY 


هذه حاولة لرصد أهم pole‏ خطاب هذه التنظيمات مع مراعاة التحولات السريعة التي 
یفرضها راقع متغير بالذاث» يسيب تحولات العصر الذي يعيش فيه العرب والمسلمون. 
ونلاحظ أن الثرابت قلت Law‏ فالرنض الحدّي للحزبية أو الشارکة في النظم 
«الكافرة» تراجع بخجل . لقد آردت القول إن ما کتب یمثل الواقع كما آدرکه الباحث 
ساعة الکتابة» ولکن OV‏ مع مسيرة التفاوض والتسوية حدثت مستجدات أخرى. کذلك 
تسببت الانتخابات في الجزائر ومصر في خلق واقع جدید» حتی في السودان یبحث 
الاسلامویون؛ على رغم تشددهم الظاهري؛ عن حل تصالي مع القوی الأخرى. 


AA 


(لنصل (Gurl?)‏ 
الإخوان المسلمون في مصر 


تميزرت حركة الاخوان المسلمين المصرية بريادتها bel tly‏ غير الحدودة في OAS A‏ 
الإسلامية بكل فصائلها وتیاراها. وقد تختلف درجة التأثر أو طرائقه» ولكن لا بد من أن 
تجد في أية حركة إسلامية صلة ما بالاخوان. لذلك فان دراسة فكر الإخران السياسي 
يساعد كثيراً في فهم التيارات الأخری التي خرجت جيعها بطريقة أر أخرى من معطف 
الاخوان السلمین» كما يقال. لقد أطلقت حركة الاخوان المسلمين» وبالذات مؤسسها 
وزعيمها الشيخ حسن البناء شعارات مبسطة ومباشرة» ولکن ما زال GLE‏ يختصم 
حولها. فشعار الإسلام دين ودولة؛ على سبيل الثال» وکما أسلفنا في موضع آخر» 
أطلق نقاشاً لم يتوقف ول حسم. لذلك سئحاول في هذا الجزء الخصص للحركة الاخوان 
المسلمين» أن تستعرضص الاراء الختلفة حول فضاپا؛ مثل طبيعة السلطة في الإسلام» 
وسيادة الشعب وححاكمية الله » وعلاقة الدين بالدولةء ثم تطبيق الشريعة» وذلك بحسا 
المراحل والتيارات التي سادت الحركة منذ فترة .التأسيس التي تزعمها الشيخ حسن البناء 
ثم المرحلة القطبية» أي التي برزت فيها آراء سيد قطب. ثم الاخوانية الحالية بكل 
محاولاتها للتكيف وکسب شرعية العمل العلني» وما يعني ذلك من مراجعة لكثير من 
الواقف الفكرية والعملية. فحرکة الاخوان السلمین؛ کظاهرة اجتماعية» تخضع - بلا 
استثناء - لکل فرانین النظم الاجتماعية» OWL,‏ في ما یتعلق بالثبات والتحول أو 
التغیر . فآراژها ومواقفها الفعلية تأثرت بدور الزعامات والصراعات السياسية وموقف 
السلطة والتطورات الجتمعية الختلفة من اقتصاد وتکوینات اجتماعية وتیارات ثقافية. 
AU‏ كثيراً ما يتعمد الاخوان السلمون الفصل ب بين ماضي الحركة وحاضرها وستقبلها 
لدرجة التبرؤ من ماض ثقيل والوعد بمستقبل تلف تماما . . قد نقبل هذا الفهم ولكن 
للحركة ثوابتها العامة المميزة» والا فقدت استمراريتها التي تعطيها حق حمل التسمية 


أولاً: طبيعة السلطة فى فكر الإخوان المسلمين 
يمكن أن يفهم فكر الإخوان المسلمين ضمن الظروف التاريخية. التي أوجدته» فقد 
۱۸۹ 


چاء استجابة لتحديات خارجية وداخلية استوجبت في نظرهم العردة إلى الإسلام. 
فالإخوان السلمون کفکر. أو حركةء كان علیها أن تواجه الخطز الخارجي التمثل في 
التامر على الاسلام من خلال إضعاف الخلافة وإلغائها. وفي فترة ما قبل ثورة تموز/ يوليو 
۲ جاء فكرها تعبيراً عن محاربة الفساد والظلم الاجتماعي» ثم كان عليها بعد ذلك 
آن تواجه الاستبداد السياسي وحكم الفرد أو الحزب الواحد. فالتغير في المواقف الفكرية 
هو بسبب أهمية القضايا في كل مرحلة» إذ يكون التركيز بحسب القضية الأكثر بروزاً فى 
المجتمع. لذلك نجد أن فكرة طبيعة السلطة السياسية عند الشيخ حسن البناء 5 
بظروف إلغاء الفلافة العشمانية من ناحية» والبحث عن نظام إسلامي أصيل وحديث في 
الوقت نفسه من ناحية أخرى. ' ۱ 


انطلق البنا من مفهوم حوري في طبيعة السلطة» وهو وحدة السلطة في النظام 
الاسلامي» ويبدأ بتحدید ما يتميز به النظام الاسلامي خلافاً لكل النظم القائمة أو التي 
عرفتها البشرية. فتيحن أمام نظام رباني عالمي وشامل Go‏ للنظم الوضعية والمحدودة 
جغرافياً وقومياً أو عرقياً. والسلطة مرتبطة بعقيدة دينية تجمع الأمة الإسلامية وتوحدها. 
يقول البنا: ١كانت‏ الأمة مجتمعة الكلمة باستمساكها بأهداب الدين» واعتقادها فضل ما 
بچاء به من أحكام, ورعايتها لأمر رسول الله كيد رتشدیده في الرحدة حتی آمر بقتل 
من فارق debt!‏ أو خرج على الطاعة. نقال: من أتاكم وأمرکم جميع يريد أن يشق 
عصاکم قأضربره بالسیف كائناً من MIs‏ وقد تفسّر هذه الوحدة التي لا تحتمل أي 
خلاف Leh‏ یمکن أن تکون عقبة في طریق أية تعددية سياسية أو حزبية. لذلك وقف 
البنا ضد اللحزبية في بداية ظهور AS AL‏ وعدّل رأيه لاحقاً على أساس أن الاسلام يقدم 
إطاراً Lile‏ يحدد الياة الاجتماعية» وبالتالي يمكن أن يحدث - ما يسمى في لغة معاصرة 
جدلية الوحدة والتنوع. ويرى البنا أن الحكم النيابي - برلانياً أو غير برلاني - لا يرفض 
وحدة الامة كما فرضها الإسلام «وبخاصة إذا كان لون الحياة الاجتماعية واحداً في 
أصوله واتجاهاته العامة» كما هو شأن الأمم الإسلامية جميعاً في هذه الأيام». ويتوقع أن 
يكرن bd‏ سير المجتمعات الإسلامية lake‏ حتى وان عاشت الحزبية» إذ ستغلب عليها 
الوحدة: «وإنما لازمت الحزبية والفرقة والخلاف هذا النظام الثيابي في آوروبا وغيرهاء 
UY‏ نشأت على أنقاضهاء وكانت الخلافات المتكررة الدامية بين الشعوب وحکامها هى 
السبب في نشأته فعلا» مع تباين المشارب واختلاف الآراء. . . أما الأمم الإسلامية» نقد 
حماها الله من ذلك كله وعصمها بوحدة الاسلام وسماحته من هذا التبلبل 
والاضطراب» . . 


)١(‏ حسن اليداء do pat‏ رسائل الؤمام الشهيد حسن البناء الطبعة الشرعية (الاسكندرية: دار 
ca youll‏ ۱۹۹۰)» ص AYA‏ 
() الصدر نقسب صن TEV‏ 


هناك وجه آخر لوحدة السلطة يركز عليه البنا حين ينفى أي فصل بين السياسة 
والدين في الإسلام» وبالتالي لا توجد سلطتان في الاسلام: سياسية وأخری دينية. وهو 
يرفض بشدة مثل هذا التقسيم» بل يتحفظ على استعمال كلمة رجال الدين في الاسلام؛ 
لأنها قد توحي بوجرد فثة شحددة المهام؛ اااي الكنسية أو فئة الاكليررس» تحتکر 
إصدار الأحكام في المسائل الدينية» ولكن ف فى الوقت نفسه تمارس الدولة الاسلامية 
السلطة الدينية والسياسية: «احراسة الدين ا الدنيا». ويقول البنا عن الوظيفة الدينية 
والوظيفة السياسية: «وکانت الوحدة JS‏ معانيها ومظاهرها تشمل هذه الأمة الناشئة. 
فالوحدة الاجتماعية شاملة بتعميم نظام القرآن ولغة القرآن» والوحدة السياسية شاملة في 
ظل أمير المؤمنين وتحت لواء الخلافة في العاصمةء ول يحل دوما أن كانت الفكرة 
الإسلامية فكرة لامركزية في الجيوش» وفي بيوت المال» وني تصرفات الرلاة إذ ان 
الجميع يعملون بعقيدة واحدة وبتوجيه عام متيحدا" . وهذه درلة دينية أو إيمانية» ولكنها 
تختلف عن الدولة الثيوقراطية أو حكم رجال الدين. .فالبنا يعتبر ‏ نظرياً ‏ أن أي مسلم 
هو مؤهل لكي يكون رجل دين» مع وجود بعض الشروط العلمية والأخلاقية التي يمكن 
لأي مسلم أن يكتسبها بالعمل EL‏ وليس بالمكانة الموروثة أو المحتكرة . 


ون ل ل ا جر ا 
السماء أو باسم السماء على الأقل. فهو يبدأ من التصور الاعتقادي الاسلامي الذي 
تتمثل فيه فيه فكرة العبودية لله وحده» وهي السمة المميزة لطبيعة الجتمع السلم الذي يعرفه: 
«إنه التصور الذي Ley‏ في الإدراك البشري من تلقيه UL‏ العقيدة من مصدرها الرباني» 
والذي يتكيف به الانسان في إدراكه لحقيقة ربه» ولحقيقة الكون الذي يعيش فيه غيبه 
وشهوده ‏ ولحقيقة الحياة التي ینتسب إليها — غيبها وشهودها ‏ ولحقيقة نفسه. ٣‏ أ 
dad‏ الإنسان ذانه . . ثم يكيف على أساسة تعامله مع هذه الحقائق ee blue‏ 
الا عم لد یره 4 Cony‏ والسلطة عند قطب يضطلع بها الجتمع؛ و 
الدولة» فمفهو م المجتمع أشمل في النظام الاجتماعي الإسلامي الذي تعتبر السياسة 0 
منه. والکون ینقسم ببساطة إلى الجتمع jolt]‏ مقابل الجتمع السلم وهذا هو صراع 
الحضارات العاصر الذي سينتصر فيه الجتمع السلم» ليس بسبب تفوقه المادي» بل بسبب 
مؤهل اخر لقيادة البشرية هو العقيدة والنهج» وهذا ما ينظم حتى التفوق المادي ويخضعه 
لتصور أرقع وأشمل. 

يقابل قطب بين مفهرمي السيادة والعبودية» كما قد تعني السيادة Laat‏ الهيمنة 


والسيطرة “ومسو Oa‏ فى علوت مم الصلطة أثار جدلاً لم ينته dy‏ يحسم بعد. ومن 
هنا ظهرت فكرة الحاكمية لله أم لليشرء والتي حاول بعضهم حل إشكاليتها ‏ كما ذكرنا 


(۳) المصدر نفسه» ص ۱:۸ 
)£( سید قطب. معام في الطریق. ط ۸ (القاهرة: دار الشروق» ۰۱۹۸۰ ص AO‏ 


۱۹۱ 


في موقم سابق من خلال التمییز بين السيادة والسلطان» فالارل لله وحده. وخلص 
قطب: احين تکون الحاكمية العليا في مجتمع لله وحده ‏ متمثلة في سيادة الشريعة 
الإلهية. تكون عله هی الور الوحيدة التي يتحرر فیها البشر تحرراً كاملا وحقيقياً من 
العبودية للبشر. . وتکون هذه هي الحضارة الإنسانية لأن حضارة الإنسان تقتضي قاعدة 
أساسية من التحرر الحقيقي الكامل للإنسان» ومن الكرامة المطلقة لكل فرد في المجتمع؟. 
ويضيف مرضحاً: «ولا بد أن نبادر فتبين أن التشریع لا ینحصر bib‏ في الاحکام 
القانونية - كما هو المفهوم الضیق في الأذهان الیرم الكلمة الشريعة - فالتصورات 
والنامج؛ والقيم والموازين» والعادات والتقاليد. . . كلها تشر تسریع - يخضع الأفراد لضغطه. 
وحين يصتع الناس — بعهضم لبعض ei tee‏ ویخضم لها البعض الآخر منهم 
في as tart‏ سمي ی ی 
كما أسلفنا ‏ وهو ما من ثم - جتمع متخلّف . . أو بالصطلح الااسلامي. . تم 
Ott ae‏ والسلطة ‏ بحسب قطب ‏ هي لله وحده والإنسان .في علاقة عبودية مع 
الله من خلال سلطة الله الطلقة عليه. لذلك, «فإن الخضرع لسلطة أو إرادة شخص أو 
جموعة ماء أو حتى للأمة» لهو إشراك في حال تناقض إرادة الفرد أو الامة للرسالة 
الإلهية وللمبادئ التصوصی عليها Prolab‏ وهذا التناقض مصدره ‏ في الحقيقة - 

طريقة فهم وشرح قطب الرسالة الإلهية أو المبادئ القرآنية» فهو يستدل بآيات يختارها 
لإثبات الشرك. إنه يستشهد بآيات مثل: ما تعبدون من دونه إلا أسماء سميتموها أنتم 

وآباژکم ما آنزل الله مها من سلطان؛ إن الحكم إلا لله pl‏ ألا تعيدوا الا یاه ذلك 5۳ 
القيم ولكن أكثر الناس لا بعلمون)۳۹. كذلك يرجع إلى الآية الكريمة : «اأم لهم شرکاء 
شرعوا لهم من الدين ما لم يأذن به الله ولولا كلمة الفصل لقضي بينهم وان الظالین لهم 
عذاب ب الیم . 


يلاحظ أن الأدبيات السياسية حول السلطة والمشاركة قليلة خلال الفترة الممتدة من 
الستينيات» ويُرجع الإخوان المسلمون نقصهم هذا إلى «فترة الحن» التي عاشوها - كما 
يقولون. ولكن Sule‏ بعضهم تعديل موقف قطب التطرف في مسألة الحاكمية وجاهلية 
المجتمع لكي لا يحسب ضدهم في العمل السياسي باعتبارهم من أنصار العنف في 
الجتمم . وقد كان كتاب المرشد حسن الهضيبي دعاة لا قضاة ردأ على أفكار الحاكمية 
والجاهلية رما يعقب ذلك من تكفير. فهو يبدأ بالقول: «ونحن على يقين أن لفظة 
الحاكمية لم ترد بأية آية من الذكر الحكيم. ونحن في بحثنا في الصحيح من أحاديث 


)0( المصدر تقسه؛ ص ۱۱۸ ۰ ۰۱۱۹ 

)1( أحد موصللي» قراءة نظرية تأسيسية في UAL‏ الإسلامي الأصولي (نظربات المعرفة والدولة 
والمجتمع) ([بیروت]: الناشر للطباعة والنشر والترزيع والإعلان؛ ۰6۱۹۹۳ ص 1١5‏ ۰.۱۲۰ 

(۷) القرآن الكريمء «سورة یوسف؛ الآية 40. 

۰۲۱ الصدر نفسه «سررة الشرری»» الأية‎ (A) 


۱۹۲ 


الرسول عليه الصلاة والسلام لم نجد منها حديثاً قد تضمن تلك اللفظة؛ فضلاً عن 
إضافتها إلى اسم الول عز وجل»۳؟. ويرى عدم وجود أصل ديني مثبت لفكرة الحاكمية 
od‏ ولكن بعض الباحین والمفكرين قد «یلحظون ارتباطاً بين مجموعة من GUY‏ بالقرآن 
الكريم رالأحادیث الشريفة وفكرة بارزة فيهاء فيضعون مصطلحاً لتلكم المعاني؛. ولكن 
مع مرور الزمن ومع استعمالات الناس المصطلح يستقل بنفسه في أذهان الناس» ويظهر 
وكأنه حكم کلي جامع تتفرع منه الأحكام التفعيلية الفقهية. ويختم: اولا حاجة لنا بعد 
كتاب الله وأحاديث الرسول ol BB‏ نتعلق UL‏ مصطلحات يضعها بشر غير 
ean‏ ونلاحظ أن مرشد الاخوان المسلمين نزع عن فكرة الحاكمية لله أية صفة 
شرعية أو سياسية» وكان هذا ال موقتف ضرورياً لكي يدخل الاخوان السلمون في الحركة 
' السياسية. وقد تبنت الجماعات الإسلامية الأخرى» مثل الجهاد أو التكفير والهجرة 
وغيرهاء الفكرة بصورة مباشرة. ولكن الهضيبي يؤكد «ان الحكم إلا لله عقیدتنا!» ويفسر 
ذلك بأن المقصود شريعة الله الملزمة والراجبة النفاذء ولا يجوز التحاكم إلا إليها. ويفرق 
بين تحكيم شريعة الله» وبين إنفاذ حكم الله وإجراء الأحكام الشرعية على العباد. 
والقصود بالأول الرجوع إلى النصوص الشرعية لعرفة الحلال والحرام» وهذا أمر لا علاقة 
له بوجود الحكومة الإسلامية أو عدمها. ويشرح الآية: (ومن لم يحكم بما أنزل الله 
فأولئك هم الکافرون۳۹؟ بقوله إن حكم هذه الآية من العلوم من الدين بالضرورة. 
والمعلوم من الدين ينقسم إلى قسمین : 

١‏ - الشهادة. 

۲ - أحكام بشرائع کرز الرسول BE‏ الامر والعمل بها على ملأ من الئاس واستفاض 
العلم بها بين المسلمين» ونقل إلينا خبر وجویها وفرضها؛ مع الاجماع على نها فرض أو 
هي ٠‏ مثال ذلك : وجروب الصلاة والصیام . . . الخ . 

ويضيف أن بعضهم توهم أن المقصود بالآية الحاكم» بمعنى ولي الأمر» ولكن الآية 
عامة في كل حكم ديني» موجهة إلى ولي الأمر أو القاضي أو المفتي أو غيره من عامة 
الناس» OY‏ تخصيص النص بغير برهان مما لا يجوز شرعا۲۳". 


ثانياً: خصائص نظام الحكم الإسلامي 0 
سعى فكر الاخوان المسلمين في دعوته إلى قيام نظام إسلامي أو دولة إسلامية إلى 


)4( حسن اسماعيل الهضيبي» دعاة لا قضاة: أبحاث في العقيدة الإسلامية ومنهج الدعرة إلى اش 
ط ۲ (القاهرة: دار التوزيع والنشر الاسلاميت [د.ت.])۰ ص AV‏ 
(۱۰) المصدر نفسب ص WAY‏ 
)١١(‏ القرآن الكريم» «سورة للائدت » الآية 16. 
)11( الهضيبي؛ المصدر نقسه. ص ۲۰۲ - ۲۰۵. 
yay‏ 


تأكيد مقاصد معينة يتميز بها قيام هذه الدولة أو النظام: أولهاء ترسيخ علاقة الدين 
بالدولة أو دينية الدولة» من دون أن يعنى ذلك أا دولة دينية بالمعنى الغري» وهذا 
موضوع أخذ كثيراً من النقاش في هذا الجال وغيره. ثانيهاء اختلاف الدولة الإسلامية 
عن دول کل الذاهب الأخری القديمة واطدیثة. وفي إحدى رسائله يستعجب البنا من 
أن تجد الشيوعية دولة تبتف oly‏ وتدعو إليهاء وتنفق في سبيلهاء وأن AZ‏ الفاشستية 
والنازية bef‏ تقدسهماء وتجاهد لهماء وتعتز باتباعهما. من الناحية الأخرى» یقول: «ولا 
نعجد حكومة إسلامية تقوم بواجب الدعرة إلى الاسلام الذي جع محاسن هذه النظم جميعاً 
رطرح مساوئهاء وتقدمه لغیرها من الشعوب كنظام عالمي فيه الل الصحيح الواضح 
المريح لكل مشكلات البشرية»"'. 


حدد الاخوان السلمون من البداية شمول دعوتهم» وقصدوا من ذلك عدم الفص.ل 
بين الدين والسياسة أو الدين والدولة. وقد صاغوا ميثاقاً اسمه عقبدتنا قدموا فيه أهداف 
دعوتبم» وابتداء من المؤتمر الخامس النعقد في عام ۱۹۳۹ تضمنت بنود القانون الأساسي 
آغراض dele‏ الاخوان المسلمين. ويبمئا فى هذا السیاق ما ورد في الادة الثانية» الفقرة 
(و) التي ترى أن من غايات الجماعة «قيام الدولة الصالحة التي تنفذ أحكام الإسلام 
وتعاليمه عملياً وتحرسها في الداخل وتبلغها في Pre uh)‏ ونلاحظ دائماً غلبة SU‏ 
الأخلاقي عل الدولة التي يدعون إليها ويعملون على قيامها. يقولون: .صالحة» وم 
يقولوا: دولة ديمقراطية أو ليبرالية» أر حتى شوروية. ووظيفة الدولة أن تحرس الشريعة 
بكل الرسائل الممكنة. وقد تقتضی الضرورة أحياناً التضحية بالديمقراطية أو الشورى 
لتحقيق الهدف الأسمى. يستشهد البنا بقول الإمام الغزالي: «اعلم أن الشريعة أصل» 
راللك حارس: وما لا أصل له فمهدرم» وما لا حارس له فضائع'. ثم يقرر نوع 
الحكرمة في الإسلام: «فلا تقوم الدولة الإسلامية إلا على أساس الدعوة» حتى تكون 
دولة رسالة لا تشكيل إدارة» ولا حكومة مادة جامدة صماء لا روح فيها. كما لا تقوم 
الدعرة إلا في حاية تحفظها وتنشرها وتبلغها وتقويها0”"''. هذه رؤى مختلفة للدولة 
ووظائفهاء ويتقرر شكل الحكم وأسلوبه بحسب وظيفة الدولة وغايتها. فقد نتساءل: هل 
تحتاج دولة الدعوة إلى البرلمان والحزبية والتعددية والاختلاف؟ أم تحتاج إلى وحدة الصف 
والقوة؟ يتكرر الحديث عن القوة والوحدة فى ثنايا كتابات الاخوان المسلمين» بل Lt‏ ما 
ae‏ البنا القوة واجهاد الذي خصص له رسالة يقول فى إحدى فقراتها: «أا الإخوان: 
إن الأمة التي تحسن صناعة الموت؛ وتعرف كيف وت الوتة الشريفة» مهب لها الله الحياة 
العزيزة في الدنيا والنعيم الخالد في الآخرة. وما الوهم الذي أذلنا إلا حب الدنيا وكراهية 
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الموت» فأعدرا أنفسكم لعمل عظيم واحرصرا على الموت توهب لكم اطیاة» ‏ . وفي 
معرض الإجابة عن تساؤلات يطرحها الناس على الحركةء مثل: هل في عزم الاخران 
المسلمين أن يستخدموا القوة في تحقيق أغراضهم والوصول إلى غايتهم؟ جیب : Lb‏ القوة 
فشعار الاسلام في کل نظمه وتشریمانه؛ فالقرآن الکریم يناداي ني وضوح وجلاء: 
وآعدوا لهم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل ترهبون به عدو الله وعدوكم» ‘ 
والنبي BE‏ یقول : (الژمن القوي خير من الژمن الضعيف)ء بل إن القوة شعار الإسلام 
حتی في الدعاء: وهو مظهر الخشوع والسکنة» واسمع ما كان يدعو به النبي BB‏ في 
خاصة نفسه ويعلمه أصحايه ويناجي به ربه : (اللهم أعوذ بك من الهم والحزن» وأعوذ 
بك من العجز والکسل» وأعرذ بك من الجبن والبخلء وأعوذ بك من غلبة الدين وقهر 
الرجال). . . فماذا تريد من إنسان يتبع هذا الدين إلا أن يكون قوباً في كل شيء شعاره 
القوة في كل شيء؟ فالاخوان السلمون لا بد أن یکونوا أقوياء» ولا بد أن يعملوا في 
Ma‏ وهناك تفسيرات وتأويلات عديدة لمفهوم القوة لدى الاخوان المسلمين تتغير 
بحسب ظروف حركتهم ومدى انفتاحها أو انغلاقهاء ضعفها أو cle gd‏ قمعها أو قبولها. 


يرى الاخوان السلمون ضرورة وجود سلظة أو حكومة إسلامية لتكون الأداة لقيام 
الجتمم الفاضل أو لبعث الأمة التي تدین بالاسلام الحق» إذ یقول البتا في المؤتمر 
السادس النعقد في کانون الثاني/ینایر ۱۹6۱: «لقد جاء الاسلام نظاما وإماماء دينا 
ودولة» تشريعاً وتنفیذ فبقي النظام وزال الامام» واستمر الدین وضاعت الدولة» 
وازدهر التشریع وذوی التنفيذ [...] والاخوان السلمون یعملون لتأييد النظام بالحكام» 
ولتحيا من جدید دولة الاسلام ولتشمل بالفاذ هذه الأحكام» ولتقوم في الئاس حكومة 
مسلمة» تؤيدها آمة مسلمة» تنظم حیاتبا شريعة مسلمة آمر الله مها نبیه به في کتابه 
حيث قال : لاثم جملناك على شريعة من الأمرء فاتبعها ولا تتبع آهواء الذین لا يعلمون. 
انبم لن يغتوا منك من الله ly‏ وان الظالن بعضهم أولياء عض » والله ولي 
التقین)۲۳۹. ویعلن الاخوان السلمون أن مهمتهم هي العودة ال الوضع الفقود الذي 
عاشته الأمة الاسلامية في أول عهدها كأكمل ما يكون النظام الاجتماعي. وهم يرون أن 
الفساد الذي انتشر في النظام الاجتماعي cht‏ إلى اصلاح شامل لن یقوم به غير الاخوان 
السلمین من خلال الحكومة التي سینشئوما. والحكومة في رأهم ركن من أركان 
الاسلام؛ وبالتالي لا بد من أن يقوم هذا الركن إذا أريد للإسلام مستقبل. ويؤكدون 
دائماً: «إن الله 63S‏ بالسطان ما لا يزع بالقرآن»» فالدعوة ضرورية ولكن تذهب هباء إذا 
غاب التنفيذء أي الحكم بموجب منهج إسلامي قرآني يتضمن عناصر الدعوة إلى الدين. 
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ثم نواجه السؤال: ما هي وسائل الإخوان للوصول إلى السلطة؟ 


انتقد الإخران المسلمون في الأربعينيات الأوضاع المصرية بما في ذلك الاحزاب 
والقرانين والدسترر؛ ولكن بعد الاحتكاك أكثر بالواقم السياسي صار الاخران أكثر 
مرونة . فقد اعتبر البنا أن النظام الدستوري هو الأقرب إلى الاسلام مع وجود تحفظات 
قليلة حول النصوص التي تصاغ في قالبها المبادئ الدستورية والطريقة التي تفسر مبا عملي 
هله التصوص. وهذا مرقفب تلف اد هاجم الإخوان قبل ذلك بقليل» الدستور 
الصري في ile‏ النذير التي يرأس حریرها صالح عشماوي . Bos‏ الاخوان السلمون على 
وجود رسن كين رشان تن اف الصري مقارنة بقواعد النظام الاسلامي» 
ولذلك قدمت الشعبة القانونية OLS‏ المسلمين مشروع دستور مقترح صاغ مواده محمد 
طه بدري» أستاذ القانون العام في جامعة الاسكندرية في ۱۰۳ مواد» وراجعته لى 
مكونة من ثلائة أعضاءء وصدر عن الهيئة التأسيسية في ٠١‏ أيلول/ سبتمير NAOT‏ 
وتقول ديباجة الدستور القترح أن أصوله قد استمدت من أحكام القرآن وسنة الرسول 
وأساليب الحكم في عهد الخلقاء الراشدين. وتضيف الديباجة أن الدستور أخل الصالح 
من بعض الدساتير المعاصرة مثل النظام الرئاسي الأمريكي» كذلك نظام حكومة الجمعية 
كما في دستور النمسا لعام ۰۱۹۲۰ والدستور التركي الصادر عام ۰۱۹۲4 والدستور 
السريسري . وحاول الدستور تهنب ما في تلك النظم من أوضاع أجمع على فسادها الفقه 
الدستوري احدیث" '" . ويلاحظ أن الاخوان المسلمين يفضارن النظام الرئاسي على النظام 
البرلانيء وذلك لأنه الأقرب إلى الخلافة» حيث تكون المسؤولية للخليفة فقط وليس 
للرزارة. ویبدو أن النظام ا ات تم وحدة الأمة؛ أو بالأصح یضمنها أكثر 
م بالضرورة على an jt!‏ التي يتحفظ علیها الإخران السلمرن» 
باعتبار Lal‏ قد تفود إلى الفرقة واخلاف» عل رغم أن البنا يقرل بامكانية تطبيق النظام 
النيابي البرلماني «بدون هذه الحربية وبدون إخلال بقواعده الاصلیة»۲۳۱, 


یعرض البنا دعائم أ لحكم الإسلامي بقرله : «والحكومة في الإسلام تقوم على قراعد 
معروفه مقررة» هي الهيكل الأساسي لنظام کم الإسلامي. . ٠‏ فهي تقوم على مسؤولية 
الحاكم ووحدة الأمة واحترام ارادتبا ولا عبرة بعد ذلك LEN NL‏ 
ريفسر ذلك ol‏ الحاكم «مسزول بين يدي الله وبين الناس » وهر أجير لهم وعامل 
ندیم ورسول الله 8 يقرل: (كلكم راع وكلكم مسؤول عن رعيته)؛ وأبو بكر رضي 
الك عنه یقول عندما dy‏ الأمر وصعد المنبر: (أيها الناس» كنت أحترف لعيالي فاکسب 
ترتهم» ub‏ الان آحترف ف لكمء فافرضرا لي من بيت مالكم). وهو بهذا قد فسر نظريد 
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العقد الاجتماعي أفضل وأعدل تفسير؛ ؛ بل هو وضع أساسه» فما هو إلا تعاقد بين الامة 
والحاكم على رعاية الصالح العامة» فان <a‏ فله أجرهء وان أساء فعليه عقابه»"". 
رهذا التعاقد الاجتماعي لدى البنا ae‏ ل حقوق وواجبات طرفي العقد: الحاكم 
والمحكومين» بحسب مبداً البيعة القائم على طاعة الرعية للحاكم طالا التزم الأخير بتطبيق 
الشريعة وأحكام الإسلام. ولا يفضل الإخوان السلمرن نظاماً سياسياً معيئاً إلا بمقدار ما 
Gad‏ جوهر النظام الإسلامي؛ لذلك لم pte‏ البنا ‏ كما قال صراحة بالشكل أو 
الاسم. ومن هنا نفهم لاذا أيد الاسلامویون عموماً نظم حكم اختلفت في درجة 
دكتاتوريتها أو ديمقراطيتها؟ لأن المحك هو قربها من النظام الإسلامي أو بعدها عنه 
وبالتحديد موقفها من الشريعة الإسلامية» كما فهمت وشاعت بين الاسلامویین. 


أما GU‏ دعائم الحكم الاسلامي أو قراعده عند البناء فهو وحدة الأمةء إذ يرى: 
UY‏ الإسلامية OY Gedy‏ الأخوة التي جمع الإسلام عليها القلوب أصل من أصول 
الإيمان لا يتم إلا cle‏ ولا یتحقق إلا بوجودها. ولا يمنع ذلك حرية الرأي وبذل 
اش اسر لى الکبیر؛ ومن الكبير إلى الصغیر؛ وذلك هو العبر عنه فيي عرف 
الاسلام diy‏ التصيحة والأمر بالعروف والنهي عن SOUS‏ ویلاحظ هنا أنه يريد أن 
جمع بين الوحدة وامكانية الاختلاف في الفروع» ولکن لا تکون الفرقة في الشژون 
الجوهرية. ویری آحد الباحشین أن هذه الفكرة كانت التطلق الذي حدد رژیته لثلاث 
قضایا آساسية في نظام الحكم الاسلامي؛ وهي: الأولى تتسلق باطرية كإحدى القیم 
السياسية» والثانية تتعلق بالموقف من التعدد الحزي كصيغة تنظيمية لتلك المارسة والثالثة 
خاصة بدور المعارضة السياسية في إطار وحدة PLY‏ وتظهر توفيقية الاخوان المسلمين 
nes‏ في الطريقة التي.فسرت بها النصوص الدينية لكي تتوافق مع هذه القضاياء ولكن 

فى النهاية یتخلب الرأي القائل بوحدة GY‏ لأنها آولویت كما أسلفنا في موضع سابق. 
فالبتا يقول بصورة قاطعة إن الإسلام يفترض وحدة UY‏ افتراضاً» اويعتبرها جزءاً 
أساسياً من حياة الجتمع الإسلامي لا يتساهل فيه بحال. إذ إنه يعتبر الوحدة قرين 
الإيمان [...] كما يعتبر الخلاف والفرقة قرين Oris‏ ويفسر الآية الكريمة: یا 
أيها الذين آمنوا إن تطيعوا فريقاً من الذين أوتوا الكتاب برتوکم بعد إيمانكم 
ob ME, ils‏ القصود بعد وحدتكم متفرقين» فالوحدة تقابل الإيمان؛ بينما يقابل 
الكفر التفرق. ولان المقام سياسي» فهو يبحث عن القال الذي يسمح له برفع التناقض 
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بين التعددية في النظام السياسي والوحدة في الحياة الاجتماعية. ويتحدث الإسلاميون 
دائماً عن اختلاف بين abr‏ المجتمعات الإسلامية والمجتمعات الأوروبية الغربية باعتبار 
أن الاول تميل إلى الوحدة بينما تتسم الثانية بالصراع والاختلاف. لذلك يرى البنا أن 
النظام glo‏ لا يأبى وحدة الأمة» خاصة إذا كانت الحياة الاجتماعية - كما يقول - 
واحدة في أصولها واتجاهاتها العامة بحسب ما نجد في الأمم الإسلامية. أما من ناحية 
أخرى» فقد «لازمت الحزبية والفرقة والخلاف هذا النظام النيابي في أوروبا وغيرهاء UY‏ 
نشأت على أنقاضهاء وكانت الخلافات المتكررة الدامية بين الشعرب وحكامها هي السبب 
في نشأته فعلاًء مع تباين المشارب واختلاف الآراء. .. أما الأمم الإسلامية؛ فقد حاها 
لله من ذلك كله» وعصمها بوحدة الإسلام وسماحته من هذا التبلبل والاضطراب»۳۲. 


يظهر بوضوح أن ظروف الحياة الحزبية التي عاشتها مصر جعلت البنا برنض تعده 
الأحزاب أو ما يسميه أحياناً الحزبية السرفة. ففي مقارنة بين الحكم النيابي في انکلترا 
رفرنسا وأمريكاء يحبذ وجود حزبين فقط OY‏ ذلك يقلل من احتمالات الانقسام والفرقة 
لو تعددت الأحزاب. ويوضح البنا أوجه اللقارنة: «فليس في انجلترا إلا حزبان هما 
اللذان يتدارلان فيها الأمر» وتكاد تكون حزبيتهما داخلية بحتف» وتجمعهما دائماً المسائل 
القرمية المهمةء فلا تجد لهذه الحزبية أثراً البتة. كما أن أمريكا ليس فيها إلا حزبان» 
كذلك لا نسمع عنهما شیناً إلا في مواسم الانتخابات. أما فيما عدا هذاء فلا حزبية ولا 
أحزاب. والبلاد التي نطورت في الحزبية وأسرفت في تكوين الأحزاب ذاقت وبال أمرها 
في الحرب وفي السلم على السواء» وفرنسا أوضح مثال PULL‏ وجعل هذه المقارئة 
مدخلا ليبدأ منه رفض تعدد الأحزاب في مصرء فهي مع کثرتبا لا تقوم س بحسب 
رأيه عل اسن موضوعیت كذلك لا تراعى ظروف البلاد: وبالذات وجود الاستلال 
البريطاي؛ غا يقتضي قدراً كبيراً من الوحدة. كما أن الأحزاب' ‏ في نظره - قائمة على 
الخلاف بين الشخصيات؛ لذلك ليس لديها لا برامج ولا مناهج عمل. والانتخابات 
شخصية» وليست حزبية OY‏ الفاضلة غير قائمة بين البرامج» بل على الثقة بالاشخاص. 
ومن هنا يباجم البنا الأحزاب المصرية بشدةء يقول: القد انعقد الاجماع على أن الأحزاب 
المصرية هي سيئة هذا الوطن الکبری؛ وهي أساس الفسناد الاجتماعي الذي نصطل بناره 
الآن؛ وأا ليست أحزاباً حقيقية بالمعنى الذي تعرف به الأحزاب في أي بلد من بلاد 
الدنیا. فهي ليست أكثر من سلسلة انشقاقات أحدثتها خلافات شخصية بين نفر من أبناء 
هذه الأمة» اقتضت الظروف في يوم ما أن يتحدثوا باسمها وأن يطالبرا بحقوقها 
القرمية“"" . ويطالب البنا بحل جیع الأحزاب المصرية لأنه لا يرى أي منطق يفرض على 
الشعب المصري هذه الشيع والطوائف التي تسمي نفسها الأحزاب السياسية. فقد فشلت 


۰۲۳ المصدر نقسه» ص‎ kul (TA) 
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wy le‏ المصلحين في الرصرل إلى وحدة ولر مؤقتة لمراجية ظررف مصر العصيبة. 
وخلص في النهاية: «ولم يعد الأمر يحتمل أنصاف الحلول» ولا مناص بعد OY‏ من أن 
تحل هذه الأحزاب جميعاء وتجمع قوى الأمة في حزب واحد يعمل لاستكمال استقلالها 
وحريتهاء ويضع أصول الإصلاح الداخلي العام؛ ثم ترسم الحوادث بعد ذلك للتاس 
طرائق في التنظيم في ظل الوحدة التي يفرضها OMY‏ 


يمكن أن تفسر وجهة النظر السابقة موقف الإسلامويين من التعددية الحزبية ونظام 
الحزب الواحد. فقد أيد بعض الحركات الاسلامية السياسية أنظمة الحزب الراحد التي 
تبنت في براجها مسألة تطبيق الشريعة الاسلامية» مثل تجربة ضياء الحق في باكستان» 
وجعفر النميري في السودان (۱۹۸۲ - »)۱۹۸١‏ وحكم الانقلاب الأخير في السودان 


منذ ۳۰ حزيران/ يرنيو ۱۹۸۹. ولكن بعض الباحثين المتعاطفين مع الإخوان المسلمين 
يبررون رفس البنا التعددية الحزبية بسبب عدم حل مصر القضايا الجوهرية» مثل قضية 
النهضة أو الاستقلال أو الوحدة. ويرى غانم أن البنا لم يرفض مبدأ التعدديةء ولکن 
يرفض واقع الممارسات cay jdt‏ ويشرح موقفه: «إن البنا كان يرى استحالة قيام نظام 
حکم ليبرالي سلیم متعدد الأحزاب في ظل الاحتلال» وفي ظل حالة التأخر والانحطاط 
التي يعانيها المجتمع؛ وقد دفعه تصوره هذا ومعه الحق ‏ إلى مهاجمة الأحزاب والنظام 
الحزي بصفة مستمرة» خاصة وأن فسادها لم يكن OVE‏ ويكرر كثير من الإخوان 
المسلمين الحاليين أن الوثائق المعتمدة للاخوان المسلمين» وبالذات تراث البناء واضحة 
وصريحة في تأكيد أن الحياة النيابية هي الأقرب إلى قواعد النظام الاسلامي. ومن ناحية 
أخرى» يرى أحد القياديين أن الإخوان المسلمين قبلوا النظام النيابي عملياً وواقعياً. فقد 
ترشح البنا مرتين للبرلان» انسحب في الرة الأولى» ول يوفق في الثانية. AUIS‏ شارك 
الإخوان المسلمون في انتخابات ۱۹۷۷ و984١‏ و19817ء بالاضافة إلى SULLY‏ 
الحلية» على رغم ظروف حظر المشاركة. وهذا ‏ في رأييم ‏ دليل على الرغبة الصادقة 
في العمل ضمن النظام النيابي» على رغم الاعتراض على بعض القوانین"۳۳. لذلك يرى 
الإخران المسلمون ضرورة التفريق بين مواقفهم ومواقف التيارات الإسلامية الأخرى 
الموجودة في الساحة وعدم التعميم عند تحليل المواقف والأفكار الخاصة بالتيارات 
الإسلامية . 


تعتبر قاعدة احترام إرادة الأمة العنصر الثالث في دعائم الحكم الصالح في النظام 
الإسلامي» أو حتى النظام النيابي. ویتمثل هذا الحق في مراقبة الحاكم وحق الأمة عليه 
أن يشاورها. ويربط Lal‏ هذه القاعدة بنظام الانتخاب» ویشرح احترام رأي الامة al‏ 
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يعني وجوب تمثيلها واشتراكها في الحكم اشتر تراكاً صحيحاً. ويبدأ بتحديد الفرق الأساسي 

بين الاسلام ونظم الحكم الحديثة ا إلى الشعب بطرق ختلفة للمشاركة في 
القرارات . یقول : OW)‏ الاسلام لم 2“ يشترط استبانة رأي أفرادها (أي Lew (at‏ في كل 
نازله وهو المعبر عنه في الاصطلاح الحديث بالاستفتاء ۶ العام . ولكنه اکتفی في الأحوال 
العادية fal)‏ الحل والعقد) ول يعيّنهم بأسمائهی ولا بأشخاصهم»"*۳. هناك خلط بين 
الحق في الفتوى أو الرأي الديني في القضايا الختلف حولهاء وبين كو 
الحكام أو النواب الممثلين للشعب. فالنظام النيايي لا يعني استبانة الرأي في كل أمر أو 
في كل نازلة وذلك لأن النراب مفرضون من قبل الشعب بعد تا 
ولهم الحق في التعبير عما يرونه رأي الشعب. 


يعشمد St‏ على أقوال الغقياء ووصفهم لأهل العقد والحل» والذي ينطبق ع 
ثلاث فئات هم: 


. الفقهاء الجتهدون الذين يعتمد على أقرالهم في الفتيا واستنباط الأحكام‎ ١ 
وأهل الخبرة في الشؤون العامة.‎ - ۲ 


۳ - ومن لهم نرع قيادة أو رئاسة في الناس» کزعماء البیرت رالاسر رشیرخ 
القبائل ورژساء الجمرعات(*۳. 


یطرح هذا التصنیف تعقیدات واشکالیات آکثر ما يحدد ويعين من هم المشلرن 
للشعب أو المشرعون أو القائمون بحل النازعات؟ رلکن التصنیف یعکس أيضاً تداخل 
تطبيق الشريعة مع السياسات العامة للدولة» فهل الفئة المؤهلة لتفسير مرجبات تنفيذ 
الحدود الشرعية Suu‏ هي نفسها القادرة على مناقشة خطط التعليم أو التنمية الاقتصادية؟ 
أم يقصد البنا تكامل الفئات الثلاث؟ ولكن البنا يزيد الأمر التباساً حين يقول ob‏ أهل 
ال والعتد یمکن ن اختیارهم بالانتخاب» فما الذي يضمن عدم اختیارهم من فنة واحدة 
طالا كان الانتخاب حراً. رلکنه آراد أن یوفق بين هذه الفكرة والنظام النيابي: «ولقد 
رتب النظام النيابي اطحدیث طریق الوصول ال أهل الل والعقد بما وضع الفتهاء 
الدستوریون من نظم الانتخاب وطرائقه الختلفة. والاسلام لا یأپی هذا التنظیم ما دام 
wok‏ إلى اختيار أهل الل والعقد؛ وذلك ميسور إذا لرحظ في أي نظام من نظم تحديد 
الاتتخاب صفات Jal‏ الحل والعقد» وعدم السماح لغيرهم بالتقدم للنيابة عن MUST‏ 
هذا الفهم يعني انتخابات مشروطة أو ديمقراطية ge ye‏ فحق الترشيح رالانتخاب 
مفتوح في الديمقراطية عدا شروط عامة مثل السن والأهلية العقلية زالاقامة في الدائرة 


(۳۶) البناء do poe‏ رسائل الإمام الشهيد حسن LN‏ ص TEV‏ 
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الانتخابية أحياناً» ردفع تأمين مالي. ولكن تحديد صفات وشروط معينة» هو صيغة 
انشخابات الهزب الواحد» إذ يشترط أن يكرن عضوأ فى الاتحاد الاشتراكى مثلاً ‏ كما 
كان يحدث في بعض الأقطار - لكي G4‏ له التقدم إلى الانتخابات. 


لا يمكن فهم آراء البنا والإخوان المسلمين السابقة إلا بمعرفة ماذا تريد السلطة 
السياسية أن تحقق؟ فلكل سلطة سياسية غاية تسعى إلى الوصول إليهاء قد تكرن 
الديمقراطية أو التنمية أو الاستقلال وتحرير الأرض. .. الخ. والسلطة السياسية الإسلامية 
لها هدف واحد هو تطبيق الشريعة الإسلامية؛ وترى في إنجاز ذلك تحقيقاً لكل الغايات 
الأخرى. لذلك ليس بالضرورة أن Gh‏ الشرعون والتنفيذيون في مثل هذه السلطة عن 
طريق الانتخاب أو الاختيار الحر. فقد تكون الحاجة أكثر إلى فقهاء ورجال cop‏ وليس 
إلى خبراء واختصاصيين رفنین على الأقل في المراحل الأولى. وفي هذه الحالة» يعتمد على 
رجال deal‏ الأول من أهل الیل والعقد التى ذكرها البنا: «الفقهاء المجتهدون الذين يعتمد 
على أقرالهم في الفتيا واستنباط الأحكام». ويحاول يعض المفكرين توسيع مفهوم الشريعة 
وجعلها تعني النظام الاجتماعي في كليته» لذلك يرون ضرورة عدم الخلط ما بين 
الشريعة والفقه. فالإسلام ليس جرد أحكام» فهو: "دين arty‏ ومسجد ودولت ودنيا 
وآخرة». ولكن حتى تطبيق الشريعة في مفهومها الشامل «لا يحل إشكالية السلطة 
واستبدادهاء بل إنها تيح للحاكم بعد الالتزام ولو الشكلي بالشريعة السلطة المطلقة للحكم 
طبقاً لإرادته. فالشريعة بحاجة إلى تطوير ضوابط للحكم افتقدتها على مر الأجيال 
MEL‏ 

ریظل السؤال المحوري الذي يواجه الاخوان المسلمين والحركات الإسلامية السياسية 
جيعها: هل يمكن تطبيق الشريعة من خلال نظام ديمقراطي أو في نظام ديمقراطي من 
دون التوغل في حقوق مدنية وانتهاك حريات شخصية؟ أو هل يسمح النظام الذي يطبق 
الشريعة الإسلامية بالتعددية السياسية والثقافية من دون أن مدد ذلك وحدة الأمة 
الإسلامية وشريعتها؟ 


We‏ الديمقراطية الداخلية أو طريقة التنظيم الحزي 
يغلل بعضهم فشل الديمقراطية أو قصورها في عدد من المجتمعات» وبالذات في 
العالم الثالث» بانعدام الديمقراطية داخل الأحزاب والتنظيمات نفسها التي تدعر إلى 
الديمقراطية. فالأحزاب والتنظيمات السياسية ناتج تطور اجتماعي - اقتصادي وثقافي» 
وهي تعكس مستویات هذا التطورء لذلك من الصعب أن ينتج واقع معخلف أحزاباً 
متقدمة في تكوينها وتنظيمها لأن أعضاءها سيأترن من هذا الواقع. لذلك نلاحظ أن 


Uo ys (YY)‏ قراءة نظرية تأسيسية في الخطاب الاسلامي الأصولي (نظريات العرفة والدولة 
رالجتمع) 4A ue‏ و۰۱۰۷ 
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حتی أكثر الأحزاب تقدمية في براجها وخطاما السياسي؛ لا تنجو من الممارسات التخلفة 
على مسترق التنظيم والعلاقات jel‏ الأحزاب» إذ ls‏ بعلاقات اجتماعية تقليدية» مثل 
العشائرية والقرابة والجهوية (الاقلیمیة). هذه سمات عامة سلبية دمغت الحياة احزبية في 
مجملهاء ولكن كانت أكثر بروزاً ووضوحاً في حركة الاخوان المسلمين بسبب الظروف 
الاستثنائية المرضوعية والذاتية التى ظهرت فيها الحركة. فقد آل الإخوان السلمون على 
أنفسهم تقديم بديل حقيقي لكل ما هو موجود في الساحة السياسية. لذلك انتقدرا 
الأحزاب جميعباء بل طاليوا بحلها كما مر قبل قليل. وقد عرف الاخوان المسلمرن 
تنظيمهم بصورة تؤكد شموليته وعلوه وتفوقه على التنظيمات الأخرى بسبب ربائية الدعرة 
وعالیتها . 

ریتکرر في تعريف الإخوان المسلمين تأكيد اجتماع الأفضل والأحسن فيهم؛ فكراً 
وتنظيماً . يفول البنا: «هل نحن طريقة صوفیة» جمعية خيرية» مؤسسة اجتماعية» حزب 
سياسي؟ نيحن دعوة الترآن الق تى الشاملة الجامعة» للذین یقولون ۳ dele‏ زاهدة نمتاز 
بالرهينة رالتبتل» » نقول إن غيركم يقرل عنا Lal‏ نجمع بين الدين والسياسة» SU‏ رضى 
هذا الفریق lee‏ كرهبان وزهاد» ولا رضي عنا هذا الفريق كعاملين في ميدان 0 
الوطني . USL)‏ نحن نجمع بين كل خير في هذه الصور Lae‏ وفکرة الإخران فك 
جامعة .لأا ستمد من الاسلام الحنيف» نستغني پا عن غيرهاء ی 
أحسنه وابتسدت عن مزالقه وأخطائه . أخذت من فكرة الاحزاب السياسية الغيرة الوطنية 
واطماسة الاصلاحية وطرحت تتنابذها وأحقادها. وأخذت من الصوفية روحانیتها واخاء‌ها 
وترکت فردیتها واعتزالها. وأخذت من فكرة الجماعات GUY,‏ بأنراعها دقة نظامها 
ونشاطها وطرحت غفلتها TM tla ly‏ 


سن الواضح أن الأخوان السلمین حاولوا تجاوز الواقم؛ وبالتالي استوجب ذلك 
وسائل وأدوات تنظيمية متميزة وفعالة . وأعطی الاخوان السلمرن آنفسهم الحق في تطویر 
الوسائل بحسب مقتضیات الواقم والظروف. وقالوا بان الدعوة الاسلامية خالدة في 
آصولها لا تتغير مع تطور رتغير وسائلها ". لذلك نجد أن الاخوان المسلمينء مثل کل 
تنظيم حديث» وضعرا القائرن الأساسي واللائحة الداخلية. وعرّفت الجماعة» كذلك 
عرّفت الادة 4 من القانون الأساسي عضو هيئة الإخوان المسلمين بأنه: «كل مسلم عرف 
مقاصد الدعوة ووسائلها وتعهد Ob‏ يناصرها pty‏ نظامها وينهض بواجبات عضويتها 
ويعمل على تحقيق أغراضهاء ثم وافقت إدارة الشعبة التي ينتمي إليها على قبوله cols‏ على 
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ذلك وأقسم tele‏ وللبيعة أهمية قصوى في ربط الأعضاء باطماعة وبمرشدهاء olay‏ 
أولى سلبيات التنظيم ولاديمقراطيته » OY‏ البيعة تفويض وتنازل وخضوع؛ وهذا ما يسعى 
إليه تنظيم الإخوان لضمان ولاء الأعضاءء وبالتالي رحدة التنظيم والعمل. ولم يتهارن 
التنظيم مع المعارضين أو الخالفین أو المنشقين» وذلك باعتبار خروجهم عن البيعة. yay‏ 
البيعة حرفیاً هو: «أعاهد الله العلي العظيم على التمسك بدعوة الإخوان المسلمين والجهاد 
في سبیلها والقیام بشرائط عضویتها؛ والثقة التامة بقیادتبا والسمع والطاعة في النشط 
والمكرهء وأقسم بالله العظیم على ذلك وأبايع cate‏ وا على ما آقول وکیل!. ریتنازل 
العضو عن إرادته بموجب هذا المهد. ولذلك ليس غریباً أن يقول الرشد عمر التلمساني 
عن علاقته بحسن البنا: «کنت معه كالميت بين يدي ELS‏ 


اهتم البنا وتنظيم الاخوان المسلمين بمبدأ البيعة في تشكيل علاقات التنظيم الداخلية 
باعتبارها ضماتاً لاستمرار الجماعة متماسكة وإبعادها عن أية انشقاقات أو خلافات. 
لذلك ۸ يكن لفاهيم مثل الديمقراطية الداخلية أو النقد والنقد الذاتي» أي مكان في 
عارسات التنظيم أو لوائحه. من جانب آخرء عمل البنا على تعميق علاقة البيعة وترضیح 
شروطها بقصد تقرية آثرها في استمرار الجماعة. لذلك آصدر البنا ما عرف باسم «رسالة 
التعاليم»» وهي في الواقع اللائحة الداخلية والقانون الأساسي التي يجب على الأخ المسلم 
الاسترشاد بها؛ بخاطب 30 ء بقوله: «فهذه رسالتي إلى الإخوان المجاهدين من 
الاخوان المسلمين» الذین آمنوا بسمو دعوتهم وقدسية فکرتبم» وعزموا صادقین على أن 
يعيشوا مها أو يموتوا في سبیلها؛ إل هولاء الإخوان فقط وجه هذه الکلمات الوجزة» 
وهي ليست Ly‏ تحفظ لكنها تعليمات تنفذ؛ فإلى العمل Gl‏ الأخرة الصادقون»۳* 
elses‏ تعالیمه : «أركان بیعتنا عشرة» فاحفظوها: الفهم؛ والإخلاص» والعمل » 
واطهاد. والتضحية» والطاعة» والثبات» والتجرد والأخرة» والثقة». والمتأمل لشروط 
البيعة أو أركانها يلاحظ أنها تحاول تربية العضو أو إعادة تربيته على سس جديدة تماما 
وتبدف إلى غرس إيمان مطلق بالدعوة وتبعد العضو عن أي شك أو تساؤل وتعطيه 
حقائق نبائية . فعلى سبيل الالء قل ب يعني النهم محاولة belt‏ والدراسة والتقاش بقصد 
الرصول إلى معلرمات 1 حقائق جديدة» أو توضيح وإجلاء غموض حقائق قديمة. 
ولكن البنا يقول: نما أريد بالفهم: أن توقن Ob‏ فكرتنا إسلامية صمیمت وأن تفهم 
الإسلام كما نقهمه ‏ في حدود هذه الأصرل الموجزة كل GLEAN‏ ۰ ثم يعطي 
روشتة فكرية «تمصن الأخ المسلم ضد أي أفكار أو اجتهادات جديدة». أما الركن الذي 
حاز الاهتمام» وكتب فيه البنا تسم صفحات مقابل ست صفحات لبتية الأركان» أعني 
ركن الطاعة» فيكتب فيه عن المقصود بالطاعة : «امتثال الأمر وانفاذه توأ في العسر واليسر 
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والمنشط eta sly‏ وذلك OV‏ مراحل الدعرة ثلاث» هي: AG]‏ التعريف» أي نشر 
الفكرة العامة بين الناس» وليست الطاعة التامة لازمة في هذه المرحلة بقدر ما يلزم فيها 
احترام النظم والبادی العامة للجماعة. LGU‏ التکوین؛ حيث تختار العناصر الصالحة 
لحمل آعباء اطهاد» وشعار هذه المرحلة «أمر وطاعة من غير تردد ولا مراجعة ولا شك 
ولا حرج وتمثل الكتائب الاخوانية هذه الرحلة من حياة الدعوة». ثالث التننیذ» 
«والدعرة في هذه المرحلة جهاد لا هوادة معه» وعمل متواصل في سبيل الوصول إلى 
الغاية» وامتحان وابتلاء لا يصبر عليهما إلا الصادقون ولا يكفل النجاح في هذه 
المرحلة إلا كمال الطاعة كذلك» وعلى هذا بايع الصف الأول من الاخوان المسلمين في 


يوم ۵ دبیم الأول سئة ۹ 


من الصعب اعتبار علاقة القيادة والقاعدة داخل تنظيم الإخوان المسلمين Wel‏ شكل 
للعلاقات الحزبية المتعارف عليها في الأحزاب الحديثة . فنحن أمام علاقة أبوية من ناحية» 
وعلاقة تسلطية قهرية من ناحية أخرى تقرّب التنظيم من التكوينات الفاشية. فإلى جانب 
الطاعت يطلب من العضر التضحية والثبات والتجرد والأخوة رالثقة» والأخيرة تعني في 
تعاليم البنا: «اطمتنان الجندي إلى القائد في كفاءته وإخلاصه اطمثنانا عمیقا ينتج الحب 
والتقدير والاحترام والطاعة: فلا وربك لا یژمنون حتى يحكموك فيما شجر بينهم ثم لا 
lag‏ في أنفسهم bys‏ ما قضبت ویسلموا OM ALG‏ والقائد جزء من الدعوةء رلا 
دعرة بغیر قيادة» وعلى قدر الثقة التبادلة بين القائد واطنود تکرن قرة نظام اطماعة 
وإحكام خططها ونجاحها في الوصول إلى غايتها وتغلبها على ما یعترضها من عقبات 
وصعاب «فأولى لهم طاعة. وقول CP by ae‏ وللقيادة في دعوة الاخوان حق الوالد 
بالرابطة القلبية» والاستاد بالافادة العلمية» والشیخ بالتربية الروحية. والقائد بحکم 
السياسة العامة للدعوق ودعوتنا oot‏ هذه العاني حميعاء والثقة بالقيادة هي کل شيء في 
نيجاح الدعوات». وهنا يطلب من «الأخ الصادق»۰ أي العضو أن يسأل نفسه بعض 
الأسعلة للتأكد من مدى ثقته بقیادته؛ متها : 

هل هو مستعد لاعتبار الأوامر التى تصدر إليه من القيادة» من غير معصية طبعاًء 
قاطعة لا dle‏ فيها للجدل ولا للتردد ولا للانتقاص ولا للتحوير؟ مع إبداء النصيحة 
والتنبه للصواب؟ ش 

- هل هو مستعد لوضع ظروفه الحيوية تحت تصرف الدعوة؟ وهل تملك القيادة في 
نظره Go‏ الترجيح بين مصلحته الخاصة ومصلحة الدعوة العامة؟ 

د هل هو مستعد OV‏ یفترض في نفسه الخنطأء وفي القيادة الصواب» إذا ما 
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تعارض ما أمر به مع ما تعلم في المسائل الاجتهادية التي لم يرد فيها نص شرعي؟““. 

يحارل التنظيم أن يتدخل في كل صغيرة وكبيرة ني حياة العضوء وكأنه يريد صهر 
الأعضاء في قالب نمطي واحد ولا يسمح لهم بأي قدر من الاختلاف والتنوع. ٠‏ ومن 
يتابع ارسالة 00 جد عدداً كبيراً من النصائح والأوامر والنواهي التي وضعت بطريقة 
واعية لتخدم أهداف التنظيم؛ وسميت بالواجبات. وعلى سبيل الخال فقط يطلب من 
العضوء من ضمن واجبات عديدة تقارب الأربعين موجهة إليه: 

- أن تعمل ما استطعت على إحياء العادات الإسلامية وإماتة العادات الأعجمية فى 
كل مظاهر GLA‏ ومن ذلك التحية واللغة والتاريخ والزي والأثاث» ومواعيد العمل 
cael Sly‏ والطعام والشراب؛ والقدوم والانصراف» والحزن والسرور. .. الخ .۰ وأن 
تتحرى السنة المطهرة في كل ذلك . 

۔ أن تقاطع المحاكم الأهلية وكل قضاء غير إسلامي» رالاندية والصحف 

- أن lows‏ ا ري د ل ا 
فكرتك» وبخاصة إذا أمرت Rea Colne‏ 


نتفق مع النفيسي في أن تنظیم الاخوان يركز على الواجیات آکثر من حقرق 
العضوية» كذلك عا لى العقوبات والإجراءات الجزائية التي تتخذ ضد العضو إذا قصر في 
الأداء. فلم يكن العضو يطالب بحقوق إزاء قيادته» وفقدت القواعد الاخوانية الإحساس 
بحقرقها. وكانت النتيجة: ed‏ ونظراً لهذا التدن في الوعي الحقرقي [bls‏ الجماعة 
انفرزت آجراء ومناخات ۳ غير سليمة فى الهیثات القيادية ذلك أا 
حصانتها من المساءلة والراقبة . من جهة ثانية صارت عملية فصل العناصر التبرمة» أو 
تجميد عضويتها أو عزلها Ye‏ تدر میا bole fs‏ ويوعياً تمليه مراجية فلان ار علاط لي 
الهيئة القيادية»"“ . وقد فصل وأبعد المئات من التنظیم ولكن طريقة تربية الأعضاء لا 
تسمح لهم بالابتعاد LL‏ عن الجماعة إذ بقي الكثيرون متعاطفين» > على رغم عدم 
نشاطهم stl‏ الحركي . 

امتمت dele‏ الاخوان السلمین بالزي dol‏ وبا Jad‏ لك من رمزية في Aas)‏ 
والوحدة وسهولة التعارف وإمكانية التقارب» كذلك اظهار الاختلاف رالتمایز عن 
الاخرین» کجانب آخر للرمز. يقول أحد الباحثين عن هذه الظاهرة التي شهدتها القاهرة 
في الثلاثينيات وما بعدها: «ربدأت القأهرة ومدن القطر الختلفة تشهد رجالا يرتدون زب 
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جديداً عبارة عن شال يضعونه فوق الكتفين وعليه شارة ALA‏ وفي البداية كان لون 
الشارة أخضر» ثم ما لبث أن أصبح أبيض. وكثيراً ما كان الدعاة من أعضاء الاخوان 
السلمین یزودون هذا الشال بجیب کبیر یتدل على الصدر يوضع فيه مصحف al‏ »۳ . 
واعتبر الباحثون أن هذا الزي كان أول استخدام مصري لفكرة الزي الحزي الوحد التي 
انتشرت في مصر كتقليد أو امتداد لزي التنظيمات الفاشية والنازية التي اجتاست أورويا 
في منتصف الثلائینیات". ومن المعروف أن التعاطف مع النازية كان واضحاً في 
الاوساط GE dy yall‏ الكثيررن من العرب والمسلمين إعجابهم بالنازية. 


كانت طريقة تنظيم الإخوان المسلمين وتربيتهم داخل الجماعة توصي بإمكانية غلبة 
جانب العنف والسرية على حرکتهم. وبالفعل كانت النتيجة ظهور ما عرف باسم الجهاز 
oll‏ 6 أو الحهاز السري.» الذي نسبت إليه عمليات الاغتيالات والتفجيرات» وبالذات 
فى الأربعيئيات» وقد اختلف الباحثرن والمهتمون في دید تاريخ نشأة هذا الجهاز او 
تكوينه . ولکننا نميل إلى التاريخ الذي ذكره بعض الاخوان أنفسهم ‏ آعني صلاح شادي 
ومحمود عبد الحليم وهو عام .144٠‏ ففي ذلك العام؛ عرض الشيخ حسن البنا فكرة 
إنشاء النظام.الخاص على خمسة أشخاص من الاخوان؛ هم: صالح عشماوي وكمال 
الدين حسين وحامد شريت وعبد العزيز أحمد ومحمود عبد الحليم. وكان عشماوي قد 
اختير لقيادة التنظیم» وبعد فترة ضم عبد الرحمن السندي. وقد اتسم الجهاز بقدر كبير 
من السرية والكتمان» لذلك اختلف CUS‏ والزرخون حول نشأة OG SI‏ واختلف 
الباحثون Lal‏ حول أهداف التنظيم الخاص» فالمتعاطفرن مع الاخوان المسلمين يركزون 
على الأهداف الثارجية. أي توجيه نشاط النظام ضد البریطانیین والیهود» وليس ضد 
القرى السياسية الأخرى داخل مصر. يكتب باحث في تاريخ الاخوان السلمین: «طرح 
حسن البنا فكرة إقامته بعد اتضاح التواطز الاستعماري مع الصهيونيين على تسليمهم 
فلسطين. وأيقن المرشد أن الانجليز يسلحون عصابات البهود وأدرك Lad‏ أن الحكومات 
العربية بما فيا الحكومات المصرية المتعاقبة على كرسي الحكم متخاذلة؛ إن لم يكن بعضها 
متواطثاً مع الانجليز. فكان طبيعياً والاخوان السلمرن ينادون بتحرير وطنهم والرطن 
الإسلامي جميعه التفكير في الاستعداد للقوة ورد العدوان CP OWL‏ من ناحية أخرى» 
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يرى رفعت السعيد في الجوالة التي كانت نواة الجهاز الخاص» ثم أداته في التنفيذ» وجهاً 
آخر: «وقد استخدم البنا جوالته كما رآینا في مظاهرات صاخبة كثيراً ما هتفت بحياة 
اللك» واستخدمها Lal‏ فى حراسة تجولاته ومؤتمراته واجتماعاته» واستتخدمها لإرهاب 
الخصوم السياسيين بالقوة البدنية في أول الأمرء ثم بالرصاص والقنابل بعد ذلك الأمر 
الذي دفع حزب الوفد إلى توجيه إنذار إلى حكومة صدقي في عام ۱۹4۲ بأنا ما لم تحل 
هذه التنظيمات شبه العسكرية» فإنه سوف يأحذ القضية بين يديه ويعرف كيف يسكت 
دعاة العنف رالشغب»*, ` 


يساعد تطور تنظيم الإخوان المسلمين نحو العنف والقوة في فهم موقف الجماعة 
من الديمقراطية» وذلك من خلال تحديد وسيلة التغيير وطريقة التعامل مع الآخرين 
المخالفين في الرأي . ويبدو أن الإخوان المسلمين يركنون مرحلياً إلى العمل مم 
ولكن يبقى مبدأ oh‏ أو استعمال القوة 5 مركزياً في نشاطهم بحكم تكوينهم الفكري 
والتنظيمي. يقول عبد العظيم رمضان عن هذا التطور: «ومن الثابت من الادلة لدينا أن 
لحي حبق ابدام بدأ في تكرين جماعته؛ لم تكن فكرة العنف واردة في ذهنه 
el‏ وإنما كانت الفكرة هی نشر الدعوة بوسيلة CLD‏ والاخاء والتعارف)» كما كتبت 
جريدة الإخوان المسلمين في ۵ شعبان ۱۳۵۲د. ولكن مع نجاح الحركة وانتشارها أخذ 
البنا يعمل على تحريل جماعته من dele‏ مدنية إلى dele‏ شبه عسكرية» وينتقل من وسيلة: 
الحب والاخاء والتعارف» إلى مرحلة الاستعداد لتنفيذ الأهداف بالقوةء فأخذ فى ely‏ 
جيش كبير تحت اسم بريء هو: فرق الرحلات!"". ولهذا التحول أسبابه الفكرية 
والسياسية» منها: تركيز البنا على فكرة الجهاد الإسلامي ‏ كما ذكرنا ‏ ولقد أفرد رسالة 
للجهاد مؤكداً على أن اشهاد فريضة عل كل مسلم ۷ متاص منها ولا مشرد بقرل: 
«ولست تجد نظاماً قديماً أو حديثاً دينياً of‏ مدنياًء عني بشأن الجهاد والجندية واستنفار 
الامة وحشدها كلها صفاً واحداً للدفاع بكل قراها عن (GAL‏ كما تجد ذلك في دين 
الإسلام وتعالیمه» وآيات OLA‏ الكريم» وأحاديث الرسول العظيم BE‏ فياضة بكل هذه 
العاني السامية» داعية بأفصح عبارة وأوضح أسارب إلى الجهاد والقتال والجندية وتقوية 
وسائل الدفاع والكفاح بكل آنواعها من برية وبحرية وغيرها على كل الأحوال 
واللابسات*" ۰ أما السبب السياسي: فيرجع إلى ما اصطلح على تسميته «المحنة 
الأول»» أي أول صدام بين السلطة والاخوان المسلمين: «ففي عهد حسين سري باشاء 
وبطلب من السلطات البريطانية» تمت مصادرة cle‏ التعارف والشعاع الاسبوعيتين» 
وألغي ترخيص de‏ المنار الشهرية التي أعاد الإخوان المسلمون إصدارها بالتعاون مع ورثة 
الشيخ رشيد رضا. ومنع طبع أي رسالة من رسائلهم أو إعادة طبعهاء وأغلقت 
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مطیعنهم؛ ومنعت اجتماعاتهم» وحظر على الصحف نشر آخبارهم؛*؟. ثم اعتقلت 
الحكومة في ۱٩‏ تشرین الاول/ اکتوبر ۱۹۶۱ كل من: حسن البنا وأحمد السكري وعبد 
الحكيم عابدین؛ ولکن أطلق سراحهم قبل مضي شهر بتدخل مباشر من القصر . وانتهت 
الحنة الأولى سريعاً» ولکن - كما یترل رمضان ‏ بعد أن خلقت آثرین فيي خطة البنا: 


۱ - تحاشي الاصطدام مع البریطانین بأي ثمن» تفادياً لاجهاض دعوته. 
Pa‏ بناء التنظيم ی 


يمكن القول إن تعاظم وجرد النظام الخاص أو السري حرم حركة الاخوان المسلمين 
من فرصة التدريب على ممارسة الدیمقراطية» فقد حاولت الحركة اختصار الطريق للوصول 
إلى السلطة. وابتعدت نتيجة ذلك عن المعارك البرلانية وتطوير الصحافة الحزبية وتدريب 
الكوادر على العمل السياسي العلني؛ وإنشاء تحالفات مبدثية صحيحة مع القری والاحزاب 
السياسية النشطة آنذاك. كذلك ركزت الحركة على تنمية القدرة العضلية والحركية والتنظيمية 
على حساب النشاط الفكري والنظري» وحتى الأخلاقي في معناه الشامل, فقد وجهت 
الحركة طاقات شبابية هائلة ومفيدة نحو تكوين فرق الجوالة والرحالة والكشافة والكتائب 
والأسر. وفي النهاية تحول النظام الخاص إلى قوة مدمرة يصعب السيطرة عليها والتحكم في 
أفعالهاء تذكرنا بقصة بيغماليون (Pygmalion)‏ الذي عشن تمثاله الصنوع بيده وتمرد عليه 
حين بشت فيه الحياة. وقد أدى ضعف الثقافة السياسية لدى الاخوان المسلمين مع الموقف 
الغامض olf‏ الديمقراطية» وبالذات في المارسة الفعلية» إلى أخطاء جسيمة في التعامل مع 
السلطة والأحزاب الأخری. وبالذات في فترة ما قبل حركة الجيش في تموز/ يوليو ۰۱۹۵۲ 
وعل رغم أن هذه الفترة كانت من أخصب حقب التاريخ الوطني الصري إلا أن حركة 
الإخران المسلمين لم تساهم فيها بحسب التوقم من حركة تتمتع بنفوذها وشعبيتها 
وشعاراتها. فمن الملاحظ أن الاخوان المسلمين امتنعوا حقيقة عن القيام Gh‏ نشاط ضد 
البريطانيين بعد الحنة الأولى» وبالذات خلال الحرب. كما أن فرق الجوالة حشدت لتأييد 
القصر وخدمته في آرل استعراض للقرة حين قدم الملك فاروق إلى القاهرة في تموز/ يرليو 
۷ وقد وصفت de‏ الاخوان السلمين اشتراك الإخوان بأنه احشد لم يسبق له نظير في 
تاريخ مصر اطدیثة»» ثم تضیف: ار وفي ساحة عابدین ؛ انتظم Ol p> YI‏ على باب 
القصر رافعين آعلامهم يبتفون: (الله أكبر ولله الحمدء الاخوان السلمون یبایمون اللك 
المعظم . نبايعك على كتاب الله وسنة OC pay‏ 


)00( رمضان, المصدر نفسه ص ۰4۲ نقلاً عن: محمد شرقي زكيء الإخوان المسلمون والجتمع 
المصري (القاهرة: مكتبة Chay‏ ۱۹۵4 ص ۲۰. 

)04( رمضان» الصدر نی ص WEY‏ 

(0۷) الصدر نفسهء ص TA‏ ویلاحظ رمضان أن هذا الوصف قد حذف حين أعيد طبع مذکرات 
الدموة والداعية عن دار الشهاب عام ۰۱۹۷۷ مما يحمل في ذاته إدانة دامغة للواقعة . 


Tra 


حفل سجل الاخوان السلمين بكثير من أحداث استخدام العنف؛ وأصبح الإخوان 
السلمون عرضة لتهم الاغتيالات والتفجيرات يسبب السمعة السيئة التي اكتسبها النظام 
الخاص أو السري. ويعتبر الاخوان مسؤولين عن اغتيال أحمد ماهر والمستشار أحمد 
الخازندار والنقراشي باشا. كذلك اتبم الإخران بالانفجارات التي استهدفت ممتلكات 
اليهرد في عام ۰۱۹4۸ أي بعد قرار التقسيم» فقد وضعت متفجرات في المحلات 
الكبرى والسینمات والشركات والباني المملوكة لليهود أو الانکلیز. ولكن تضرر المصريون 
أكثر من غيرهم من عمليات العنف» نظراً إلى وجودهم الكثيف في هذه الأماكن. كل 
هذا العنف لم يقد الإخوان المسلمين إلى اتخاذ مواقف وطنية خلال تلك الفترة من تاريخ 
مصر. فاستمر الاخوان فى التحالفات الخاطئة والانتهازية أحياناً» وحاول البنا أن یناور 
بمهارة ليضمن شرعية الاعتراف بجماعته» لذلك تقلب كثيراً: القد استفاد كثيره من 
خصوم الوقد من حادث 4 فبرایر» ثم استفاد من اطناح اليميني في الوفد ثم عاود تحالفه 
مع حکومات OMY‏ وخلال صعود الحركة الرطنية الصرية عام ۳ » وقيام 
ai‏ الرطنية للطلاب والعمال» وقف الاخوان السلمون مع إسماعيل صدقي الذي 
وصفته الجماهير al,‏ جلاد الشعب. وقد شاع تعليق مرشد الإخوان المسلمين حين وعد 
بخدمة اليلاد» مستشيداً بآية من القرآن: «إوأذكر في الكتاب إسماعيل af‏ كان Gale‏ 
الوعد وكان رسولاً نبياً#”“ . وشهد عام ۱۹4۲ أعنف الاشتباكات بين الاخوان 
والوفديين» Ley‏ الإخوان إلى استعمال كل الوسائل العدوانية والإرهابية ضد خصومهم. 


ارتد سلاح العنف إلى الإخوان المسلمين» وانتهی بحل الجماعة واغتيال المرشد 
حسن البنا. وفي وقت قياسي تم حل التنظيم بقرار في ۸ كانون الأول/ دیسمبر ۱۹4۸ 
وأطلقت النار على البنا في ۱۲ شباط/ فبرایر 1484 وكانت النتيجة ‏ ما أسماه رمضان ‏ 
الحصاد الر للعنف» فهو يقول عن العمليات بأنها لو تمت «ضمن عملية كبرى للاستيلاء 
على السلطة وإقامة الحكومة الإسلامية» لكان لها ما يبررهاء ولكانت ثمناً بخساً لهدف 
أسمى» ولکنها قامت لغير غرض ثوري حقيقي» ففقدت قيمتها النضالية» واتسمت 
بالطيش والاستخفاف بأرواح الناس وعدم المسؤولية. کات مرخ حسن حظ مصر Lal‏ م 
تحكم od,‏ العقلية التخريبية». ويضيف: LS yt‏ أن العنف الذي استخدمه الاخوان أصاب 
الجماهير المصرية» فان العنف الذي استخدمته حكومة القصر أصاب الجماهير المصرية 
أيضاً. فقد لجأت حكومة ابراهيم عبد الهادي إلى استعمال أشد أساليب الضفط على 
الحريات» وفتحت المعتقلات» ومارست أبشع أنواع التعذيب والإرهاب والتخویف»" ۳ . 


۰۱۱۱ السعيدء حسن البنا. . متى؟ وكيف؟ ولاذاگ ص‎ (OA) 

)04( القرآن الكريم» اسورة مریم" الآية of‏ انظر أيشاً: رمضان, الصدر نفسه» ص ۱۱ - ۰1۷ 
وطارق البشري» الحركة السياسية في مصرء ۱۹4۵ - ۱۹۵۲ (القاهرة: الهيئة الصرية العامة للکتاب. 
۷۲ ص ۰۱۰۷ 

1( رمضان» الصدر تسد Ak ure‏ ~ 


ويفرق رمضان بين العنف الثوري والعنف غير الثوري؛ ولكن يبدو أن النظام الخاص 
خلق عنفاً لا يمكن السيطرة عليه. فحين حاول الرشد الجديد حسن الهضيبي التخلي 
العنف وإبعاد التنظيم العام عن الممارسات السابقة التي جرت على الحركة النكبات والحن 
س كما یقولون ب وجد صعوبة أو استحالة في ذلك . واستمرت حركة الإخوان المسلمين 
خاضعة لثنائية أو ازدواجية في القيادة» على رغم أن الرشد الجديد حسن الهضيبي حاول 
بعجدية وماس أن يجنب التنظیم ما جلبه النظام الخاص على الاسران الم جور أن 
الاخوان المسلمين أدركوا ضرورة تقليص نشاط النظام الخاص أو ایقافه» ولكنه تجاوز في 
قوته ونفوذه أية محاولة للتدجین والاستيعاب . فقد واجه الرشد حسن الهضيبي مقاومة 
قوية من كتلة النظام الخاص التي كان على رأسها عبد الرحمن السندي ویشارکه أحمد 
حسين وخمود الصباغ ومصطفی مشهرر وأحمد زكي حسن. ورفضت هذه المجموعة 
الخضوع للسلطة التنظيمية الممثلة في الهضيبي» ومع ذلك استمرت من دون أن تنقسم. 
فقد كانت تعتبر نفسها شرعية وتشكك في اختيار الهضيبي نفسه. . رتفاقم العداء بين 
الهضيبي والسندي بسيب الاختلاف التام حول الموقف من بقاء النظام الخاص» فالهضيبي 
يريد الغاء النظام اللخاص» پینما السندي يرى أن الجهاز هو خلاصة dole‏ الاخران 
السلمین اي سطقد قیمتها من ONS a‏ وعل ی are‏ 
4g pill pee‏ وقد توصل الاخوان السلمون إلى حل وسطء ولکنه Lat‏ | یمکنها من 
السيطرة على الجهاز. فقد فررت اللجنة التى شکلت من محمد خيس حيدة وعبد pp‏ 
كامل وكمال الدين حسین؛ أن تنهي الثنائية بادماج الأسر التي تنتمي ال التنظيم العام 
والتنظليم الخاص في قسم واحد پاسم : po)‏ الأسر) anne‏ لترجيه واحد يصدر من 
مكتب الإرشاد. كذلك رأت اللجنة ضرورة العمل على إزالة السرية تدريجياً عن النظام 
الخاص Jesh‏ أكبر عدد ممكن من الأعضاء فيه , ول تتمكن اللجنة من إقصاء السندي» 
فعینت حلمي عبد المجيد رئيساً للجهاز. من ناحية أخرى» استمر الجهاز السري في 
المولیس؛ وعلى رأسه صلاح شادي. وترأس yal‏ المكارم عبد المي الجهاز الخاص 
بالجيش» وبقيت الأسلحة في حوزة الجهاز OP Got!‏ إن استمرارية هذه الوضعية داخل 
حركة الاخوان المسلمين» كانت ال.بب في الصدام الدموي مع عبد الناصر ونظام یرلیر؛ 
ثم خلقت أرضية ظهور التنظيمات المتطرفة والإرهابية في السنوات الأخيرة. 


وخدد. آثره في المواقف المتذبذية في علاقة الاخوان المسلمين مع السلطة ومع الأحزاب 


)11( شهادة تعمد فرغلي » حكمة الشعب 0 6 ص Sh!‏ 
)1( یوسف ۰ ال oly‏ السلمون: هل هي صسوة اسلامیة؟ 4 ۳ الجماعة والعنف» ص VEN‏ 


۳۱۰ 


الأخرى خلال التاريخ الصري السياسي المعاصر. كذلك شخصنة التنظیم» أي غياب 
المؤسسة» جعلت موقف الرشد هو موقف التنظیم. وان كان هذا الوضع قد قاد إلى 
انشقاقات وانقسامات مستمرة. فقد رتب الاخوان المسلمون علاقاتهم مع الآخرين بحسب 
ete!‏ من فكرة الإسلام العامة أو بعدهم عنهاء وكأن الإسلام يخلو من الذاهب والدحل 
والاجتهادات . A ante‏ يحددوا أهداف معينة كالديمقراطية أو التنمية أو التحرير أو عدم 
الانحياز مثلأء ثم أخذوا يبحثون مع الأحزاب أو الحكومات عن الحرانب الشتركة أو عن 
حد آدنی للاتفاق أو التقارب. فمن البداية» كتب البنا في العدد الأول من جلة اطشماعة 
النذیر» یقول : ان الله ete‏ ات بالقرآن»» ثم ثم يضيف بأنه سوف يوجه 
دعرته إلى كل المسؤولين نان أجابوا آزرهم» وان لجأوا إلى 5 والراوغات «فنحن 
حرب على كل زعيم أو رئيس حزب أو هيئة لا تقوم على نصرة الاسلام» ولا تسیر في 
الطريق إلى استعادة حكم الإسلام ومجد الاسلام»۳۱. ومن ناحية أخرى» كان من تكتيك 
الإخران اختراق الأحزاب المختلفة» ويظهر غموض فكرة الإخوان أو على الأقل عمومية 
أفكارهم من خلال ما لاحظه بعض السياسيين في الأربعينيات: : إن الكثيرين من 
المصريين كانوا يجمعرن في ذلك این بين انتماءين: الانتماء حزب والانتماء للإخوان 
المسلمين. بل يذكر أحمد حسين أن رؤساء الأحزاب وأقطاب السياسة والحكومة أقبلوا على 
تأييد الجماعة والتشرف بالانتساب إليها. فمرة حامد جودة» ومرة المرحوم صبري باشا 
وفؤاد سراج الدين» وثالئة Pt Go‏ 

كان من الطبيعي بسبب غياب رؤية سياسية واضحة أن يقع الإخوان المسلمرن في 
أخطاء جوهرية خلال تاريخهم السياسي. فقد عرف عن الإخوان حالفهم مع القصر 
وحذرهم من حزب وطني مثل الوفد. يورد أحد الباحثين دوافع تحالفهم مع القصرء كما 
يلي : 
٠‏ ب كان القصر والاخوان يجمعهما العداء الشديد للشيوعية والديمقراطية والليبرالية. 

3 كان حكم القصر طويلاً بينما حكم الوفد قصيرأء ففي خلال الفترة من نشأة 
الإخوان ple‏ ۸ حتى عام ۱۹۵۰ حكم الوفد مس سنوات فقط» وحكم القصر 
بانقلابات دستورية في هذه الفترة سبعة عشر عاماء وعلى ذلك فالتحالف مع الوفد يكرن 
ضرره أكثر من نفعه بالنسبة إلى الاخوان. 

- التحالف مع الوفد يتطلب من الاخوان المسلمين الاعتراف باستمرار القيادة له 
واستخدام لا الليبرالية في العمل السياسي واحترام الدستور» بينما تحالفهم مع 
القصر يتيح لهم الأساليب الفاشية ويتيح لهم الفرصة للانقضاض على م 


(1۳) النذير (۳۰ ربيع الأول ۰۱۳۵۷ نقلاً عن: السعید» حسن البنا. . متی؟ وكيف؟ وتاذاگ 
ص ۰۱۸۱ 
)18( رمضان» الاشوان السلمون والتنظیم السري. ص ۰۵٩ OA‏ 
() يوسف» الإخوان المسلمون: هل هي صحوة [سلامیة؟ ‏ ص AAYY‏ 
۲١١‏ 


شهدت الفترة التي تلت حرب فلسطين عام ١448‏ تطورات دولية وإقليمية ومحلية ‏ 
مهمت كان لها أثر مباشر في التحولات السياسية الداخلية. نفي الفترة السابقة لثورة 
تموز/ يوليو ۱۹۵۲ كانت الظروف مهيأة لتغييرات جذرية أكثر من أي وقت مضىء أو 
كما يصف أحد الژرن: لمع اقتراب یوم ۳ يوليو كانت القاهرة ومصر تحترق» ليس 
فقط بالعتی المتعارف عليه في يناير ۰۱۹۵۲ ولكن» من حيث تردي الوضع السياسي 
والاجتماعي » فلقد أوصل الملك والمؤسسات السياسية الساندة له بالا ضافة إلى الانجليز» 

مصر إلى حالة من التردي شديدة القسوة»"". ومن ناحية آخری؛ يرى الاخوان 
المسلمون أن البديل الشعبي الوحيد الافس لهم» وهو حزب الوفد» قد ققد قدرته على 
المبادرة. ويقول مورو: : «ومکذا فلم يعد في مقدور النظام استعمال العصا الغليظة عبر 
آحزاب الأقلية من سجن واعتقال وتشرد» أو استعمال المخدر الستمر في تسريب > aS‏ 
اشماهیر عبر مسارات جانبية على طريقة الوفدا . ويضيف: : «وهکذا بانت الجماهير تدرك 
أن الوفد خدعها طریلا» وهو في النهاية ينحاز للملك والانجلیز Maas‏ 


فمن الواضح أن الأوضاع تتأزم والجميع في انتظار خلاص متوقع في أية الحظة؛ 
وضمن هذه الظروف اجه بعض عناصر الإخوان المسلمين نحو العمل وسط الجيش. وقد 
جری تعاون بين جموعة شابة من الاخوان ضمت : صالح أبو رئیق وحسن العشماوي» 
في عمليات قليلة في القنال وأثناء حریق یوم ۳1 كانون الثاني/ يناير ۱۹۲ ٠‏ ومن خلال 
هذه العلاقة؛ قبل الاخوان مساندة حركة الضباط الأحرار» وكان صالح أبو ی أول 
من علم بمیعاد الثورة قبل وقوعها*. ویری بعض مژرخي هله النترة أن dele‏ 
الإخوان السلمین تمكنت من اجتذاب بعض ضباط الیش الشبان إلى الاهتمام بالقضایا 
العنامة» وپالذات آثناء الحرب العالية الثانية. ویعتقد أحد الضباط أن سیب ميل بعض 
الضباط إلى dele‏ الإخوان يرجم إلى معاداة هذه الحماعة الحزبية على اختلاف تياراتها 
وأفکارها؛ إلى جانب ما اتسم به تنظیمها من دقة وانضیاط يفوق ما كان في الأحزاب 
السياسية» وعلی رأسها الوفد“. dey‏ رغم ذلك لم يدم التأیید والتعاون طريلاً بسبب 
عاولة كل طرف تأكيد استقلاليته وتحقيق رژیته » فقد أخطأ الإخران المسلمون حين قبلوا 


)41( رئعت سيد tat‏ الدين والدولة والثورة (القاهرة: الدار الشرقيةء ۰6۱۹۸۹ ص الاء ae‏ 
البشري» الحركة السياسية في مصرء ۱۹4۵ - ٠4۹١١‏ : مراجعة ذم جدید ط ۲ (القاهرة: 
الشروق» ۱۹۸۳). 1 

(70) محمد موروء الحركة الإسلامية في مصر من ۱۹۲۸ إلى ۱۹۹۲: رؤية من قرب (القاهرة: الدار 
المصرية للنشر والتوزيع؛ ۰0۱۹۹۶ ص AV‏ ر۹۹. 

۰۱۶۱ 1١١١ رمضان. الإخران السلمون والتنظيم السري: ص‎ CVA) 

)44( زکریا سلیمان بيرمي» الرخوان السلمون: بين عبد الناصر والسادات من المنشية إلى المنصة. 
۲ _ ۱۹۸۱ (القاهرة: مکتبة وهبة» ۰0۱۹۸۷ ص ۰۱۱ وأحمد هروش قصة ثورة ۲۳ يوليو. © ج 
(بیررت : المؤسسة العربية للدراسات واللشر» ۱۹۷۶ - ۰۱۹۷۸ ج ۰۱ ص ۰۱۱۱ 
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بحل الأحزاب. لأن القرار لم يشملهم باعتبارهم جمعية دينية. وتعرض الاخوان لمحنتين 
في عامي ۱۹۵۶ و۱۹1۵؛ وصاروا العدو الرئيسي للنظام الناصري الذي طاردهم 
ولاحقهم وسجنهم وأعدم bute‏ من رموز الحركة. وفي هذه العلاقة الوثيقة مع السلطة 
الجديدة» لم تستطم حركة الاخوان الافادة من شعبیتها وتنظیمها ولجأت إلى عنف ارتد 
إليها close‏ وأعادت الظروف نفسها بسبب عجز الحركة عن أن تتحول إلى مؤسسة حزبية 
حديثة تؤمن بالديمقراطية والتعدد Gory‏ الاختلاف» كمبادئ أساسية من صلب أفكار 
الحركة . ش 

ليس من أهداف هذا الكتاب التأريخ لحركة الإخران المسلمينء ولكن الغاية بیان 
موقع الديمقراطية في فكر حركة الاسخوان المسلمين وممارستها. كثيراً ما يُظهر الاخوان 
السلمون أو الإسلاميون عموماء ضيقهم من تركيز بعض الباحثين والسياسيين على تاريخ 
الاخران المسلمين وابراز جوانب العتف ومعاداة الحزبية. بينما يرى الاخوان أن اللتركة 
تعرضت لتجارب قاسية جعلتها تحاول أن تعيش حاضراً يختلف Las‏ عن الماضى. ويؤكد 
الاخوان عل وجود - ما یبکن تسمیته - قطیمة سياسية وفكرية في اب التاريخية 
المختلفة» تبعل من المکن القول Ob‏ الاخوان الجددء أي الذين أعادوا تنظیم أنفسهم منذ 
السبعینیات قد تخلوا عن الکثیر من الواقف التي كانت تعتبر من الثوابت في الاربعینیات 
مثلاً. لذلك یطالب الاخوان السلمون الباحثين بأن یعرضوا الاخران السلمین الوجردین 
حالياً» ولیس الذین كانراء خاصة إذا كنا نرید استشراف مستقبل الحركة وامکانات 
تطورها مستقبلاً. ولهذا سنخصصر ابلزء التالي لما يسميه بعض الزرخین حركة الاخوان 
السلمین الجددء بداية من عهد السادات. أي عام ۰۱۹۷۰ وبتحدید Gal‏ بعد آیار/ مایر 
۱ بانتهاء صراع السادات مع ما آسماه مراکز القوی المثلة في الاتحاد الاشتراكي . 
ویربط أحد الكتاب بين الفترتین وعودة حركة الاخوان السلمین إلى الساحة السياسية» 
یقول : «بدأت قیادات الاخوان في معتقل طرة السياسي في جمم شمل الاخوان قبل موث 
عبد الناصرء ول يكد يموت حتی نشطت الحركة» وظهرت قیادات جديدة آنضجتها سنین 
الاعتقال» وعلى رأسهم : مصطفى مشهور» وحسني عبد الباتي وأحمد الملط. وأحمد 
حسين» ومأمون الهضيبي. بالإضافة إلى القيادات التقلیدیة. مثل فريد عبد الخالق» وعبد 
القاذر حكني راعشاه مكضه الإرشادة. وعل زاین ولا المرشد ین اليضيبى: 
وبدأت الکاتب الإدارية تتشكل من جديد. لقد أعاد موت عبد الناصر تشكيل جماعة 
الاخران من te‏ استفاد الاخوان من صراع السادات مع مجموعة عبد الناصر 
والاتحاد الاشتراکی» فقد رتب اللك فيصل Ha)‏ بين السادات وزعماء الاخوان السلمین 
في الخارج» مثل سعید رمضان رئيس النظمة الاسلامية في جنيف» والتي تساندها العريبة 
السعودية. وعبر السادات في هذا اللقاء عن الأهداف الشترکة. فقد قال لقیادات 


(۷۰) عبد العظیم رمضان» جاعات التکفیر في مصر : الأصول الثاريخية والفكرية (التاهرة: الهينة 
الصرية العامة للکتاب. ۰۱۹۹۵ ص ۱۹۵ 
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الاخوان: «إنه يواجه نفس المشاكل التي قاسوا منهاء ويشاركهم أهدافهم في مقاومة 
ا والشيوعية؛ وعرضن علیهم استعداده لتسهیل عردم إلى النشاط العلني في 
م *. ونتج من ذلك ارفراج, عن: الافعة الأولى من الإخوان المسلمين العتقلین؛ كان 
ضمنها عمر التلمساني» الذي أصبح مرشداً Lie‏ للإخوان بعد وفاة الهضيبي VAY)‏ 
واستمر الافراج تدريجياً حتى أصدر السادات في تموز/يوليو ۱۹۷۵ عفرأ شاملا عن 
العقوبات التي صدرت في القضايا السياسية قبل ۱۵ آیار/ مايو ۱۹۷۱ من الحاکم العادية 
أو الاستثنائية» أو المجالس العسكرية أو محاكم الغورة» والشعب”'"'. وهكذا عاد الإخوان 
المسلمون إلى الحياة العامة في ظروف جديدة وپتجارب وخبرات جديدة. 


خامساً: علاقة الاخوان الجدد بالسلطة 


درج الإخوان السلمون في كل الظروف والبلدان الختلفة» على تحديد علاقاتهم 
بالسلطة الحاكمة بحسب موقفها من تطبيق الشريعة الإسلامية أو من قبول تعديل 
القوانين» لكي تتقارب أو لا تتناقض مع الشريعة الإسلامية. كذلك بحسب قربها من 
الشيوعيين والیساربین أو بعدها عنهم» ۰ أو ما يسميه الاخوان التيارات غير الإسلامية» 
والتي يضاف إليها أحياناً تنظيمات وحاعات القوميين والاشتراكيين والليبراليين» وقد 
أضيف إليها في الفترة الأخيرة العلمائيون. هذا وقد أرضت سياسات السادات الأرل 
توجهات الاخران السلمین؛ وهو بدوره كان في حاجة ماسة إلى مساندة الاخوان بعد أن 
تخلص من الیساریین والناصريين» ول تكن له كتلة أو مجموعة سياسية تؤيده. لذلك التقى 
السادات والاخوان حول معاداة اليسار والشیرعية: كما أطلق على نفسه لقب «الرئيس 
الزمن؛. تأكيداً لميوله الدينية» ثم آدخل تعديلاً دستورياً عام ۰۱۹۷۱ حيث تنص المادة 
الثانية على «ان الإسلام دين الدولة واللغة العربية لغتها الرسمية ومبادئ الشريعة الإسلامية 
مصدر رئيسي للتشریم». أعقب ذلك طرد الخبراء السوفيات؛ مما حسم تحول مصر 
السادات إلى المعسكر الغربي» وداخلياً اتجه النظام نحو التحالف مع القوى اليمينية» و على 
راسها الإخوان السلمون. هذا وقد شهدت هذه الفترة تحرلات سياسية حاسمة تمثلت فى 
تطوير te‏ الزن الواحد - الاتحاد الاشتراکی - وانتهت العملية بالوصول إل إقامة 
امنابر داخل الاتحاد الاشتراكي . وقرر السادات في آذار/ مارس ۱۹۷۲ السماح بقيادة ثلاثة 
منابر تمثل الاتجامات الوجودة: اليمين (تنظیم الاحرار الاشتراکیین)؛ الوسط (تنظیم مصر 
العربي الاشتراكي) والیسار (تنظیم التجمم الوطني التقدمي الرحدوي) . ودخلت هذه 
الثابر معركة انتخابات مجلس الشعب في صیف ۰۱۹۷۲ وفي أول اجتماع للمجلس في 
تشرین الثاني/ نوفمبر ۱۹۷۲ آعلن رئيس الجمهورية تحويل التنظیمات السياسية الثلائة إلى 


(۷۱) الصدر نفسه» ص ۰۱۹۷ 
(VT)‏ الصدر نفسه» ص ۱۹۸ ۔ ۰۱۹۹ 


(vr) 


أحزاب» ثم صدر قانون الأحزاب السياسية في حزيران/ يونيو ۱۹۷۷ 


كان السادات يسعى لاستغلال الاخوان كقوة سياسية تحقق له قدراً من المشروعية 
السياسية وتصد عنه المعارضة من دون أن يلجأ إلى القمع الباشر» وهو الذي كان يتحدث 
كثيراً عن دولة المؤسسات. وكان الاخوان المسلمون یظنون أنهم يستغلون السادات في 
تحقيق قانونية وجودهم. وفي جذب الاهتمام إلى موضوع تطبيق الشريعة الإسلامية وجعله 
من الوضوعات المركزية في السياسة المصرية. ومن العروف أن هاجس الشرعية وقانونية 
التنظيم شكلا مسيرة الاخوان خاصة بعد أن تعرضت لصراعات دموية مع السلطات 
الختلفت وأصبح ميل الاخوان نحو الاعتدال والمهادنة واضحاء وتنازلت عن طموحها ني 
الوصول إلى الحكم وتأسیس الدولة (أو اخلافة) الاسلامية. فقد استفادت من الانفتاح 
السیاسی الحسوب الذي دشن السادات به عهده. ففی الظروف الجديدة كان بإمكان 
الاخوان إعادة تنظیم صفوفهم وتکوین منظماتبم الجماهيرية» من دون تدخل من 
الحكومة . وانطلقت الشائعات فى ذلك الحين dela ob‏ الاخوان ستطلب الترخیص باعادة 
تأسیسها ك «جعية دينية» برئاسة كمال الدين حسین أو حسین الشافعي (من ضباط ثورة 
تموز/ يوليو العروفین بمیولهم الاسلامیة)؛ ولکن الرجلین نفیا الإشاعة“". وقد استمرت 
حركة الاخوان في نشاطهاء وسمح لها باصدار مجلة الدعوة في تموز/ يوليو ۱۹۷۲ تحت 
إدارة وزشراف عمر التلمساني وصالح العشماوي کرئیس تحرير. وصار لامخران منبرهم 
الاعلامي العلني بعد أكثر من عشرین عاماً من النع والسريةء وان كان الکثیرون يرون أن 
Ue‏ الدعوة بقیت دون مستوی الاحداث والتطورات. فعلی سبیل الثال» يقول رمضان: 
«... فقد ظهرت دون الستوی الفني الطلوب ولم تكن الوضوعات التي عالجتها ما 
يلبي حاجة الجماهير الإسلامية والشباب المسلم» أو يعبر عن مشاكل المجتمع الملحة» أو 
يمثل أكثر وجهات النظر استنارة. وقد دارت القالات الرئيسية التي نشرتها الدعوة حول 
نفس البادی الأساسية القديمة التى تکون فلسفة الجماعة فيما عدا الخلافة الإسلامية». 
ويضيف محدداً مضمون علاقة جاعة الإخوان بالسلطة الحاكمة: «أما اتجاهاتها السياسية» 
فقد اتجهت إلى إدانة ومهاجة حكم عبد الناصر في عنف» ومهاجمة الشيوعية في مصر 
والعالم» ومهادنة النظام القائم لكسب ثقته حتى يسمح بتكرين حزب سياسي شرعي 
للجماعةه(*۲. ۱ 

عزز السادات وضعیته بعد حرب ۰۱۹۷۲ ولم يعد يخشى الخطر اليساري؛ ولکنه ۸ 
يمحسم قضایا الرجود الصهيوني والشكلة الاقتصادية. لذلك جاءته العارضة من مواقع 
جديدة» مما جعله یستمر في حاجته إلى استخدام الاخوان في إطار محدود لا بسمح لهم 


(۷۳) علي الدين هلال [وآخرون]ء تجربة الايمقراطية في مصرء ۱۹۷۰ - ۰۱۹۸۱ ط ۲ (القاهرة: 
pA‏ العري للبحث والئشرء «(4A۲‏ ص ۰.۳۱ 

۰۱۹۹ رمضانء المصدر نفسه. ص‎ (VE) 

VEN ۲۰۰ الصدر تقسف ص‎ (VO) 


بإنشاء حز مهم المستقل . فمن المعروف ا كان في البداية حائراً ب بين اتباهين 
ناتعاس مع eM‏ المسلمين: الانجاه أو الوقف الأول» يرى أن الإخوان المسلمين 
دون غیرهم يمثلون الکیان ی یکون ترياقاً سياسياً وفكرياً ضد 
الشيرعيين» وبالتالي؛ يؤيدون منحهم الشرعية» وکان على رأس هذا التيار سید مرعي 
رئيس مجلس الشعب . راد دراه لس هناك lee‏ الهو اي هرت ها وام زا 
a‏ في ظل الرحدة ib St.‏ والسلام الاجتماعي وحثكمية الل 

ا أما الاتجاه الثاني» فكان على عكس ذلك باعتبار أن مواجهة الشيرعيين 
ae‏ هذا التنازل أو المخاطرة بقيام حزب يطالب بتطبیق الشريعة الإسلامية مع تعذر 
تحقيق السلطة ذلك الطلب . يضاف إلى ذلك» خطر تبدید الوحدة الوطنية بسبب معارضة 
الأقباط. ومثل هذا الوضع سيقود حتماً إلى مواجهة بين السلطة وحزب من هذا النرع 
لذلك مال الرئيس السادات ال انجاه عدم ااي بشرعية الإحوان» وأعلن بحزم أنه لن 
يسمح بقيام حزب سياسي على آساس ديني OM‏ واستمر هذا الوضع الزدوج: اعتراف/ 
عدم اعتر حراف» وقد عبر عن ذلك أحد قادة الإخوان المسلمين i a‏ بتوله ان 
السادات خشی أن يعترف بتانونية وجرد الإخوان» عا لى الرغم من أنه اعترف بواقعية 
وجودهم حين كان يلتقي بعمر التلمساني ويدعوه في مناسبات عامة؛ ويبرر هذه 
الازدواجية بين القانونية والواقعية: «وبالطبع كان سبب الاعتراف (بواقعية) هذا الوجود 
الإخراني هو محاولة السادات لتهدئة بعض الشباب الذين کانوا يتظاهرون في الجامعة 
وقتهاء كما كانت الشرطة المصرية تستعين بقياداتنا لمنع أي شطط عند الشباب» بمعنى أن 
النظام كان یتعامل مم الاخوان باعتبار هم - عملیاً - موجودون»۲. 


» السادات رالاخوان السلمرن لعبة الاحتواء والهادنة رلکل طرف حساباته‎ dels 
خاصة بعد أن ظهر للسادات عدو جديد هو الحماعات الإسلامية الأكثر تطرفاًء والتي‎ 
BB تأثرت بافکار سيد قطب التكفيرية وأباحت استعمال العنف في تغيير النظم الجاهلية.‎ 
دعمت الحكومة الطلاب الرتبطین بحركة الاخوان السلمین؛ وهناك النموذج البارز لهذا‎ 
الدعم التمثل في محمد عثمان اسماعیل؛ شافظ أسيوط» الذي جعل من جامعة أسیرط‎ 
بؤرة للعنف الذي اشتعل في کل النطقة رحتی الیرم. وقد صار مهمة جدیدة‎ 
هي مقارعة الحماعات الاسلامية الأكثر تطرفاً من داخل منطقهاء على رغم عدم وجود‎ 
فهما يختلفان في‎ ar اختلاف في الاهداف النهائية: : قيام الدولة أو المجتمع‎ 
الرسائل وطرق إحداث التغيير فقط» كما أن الإخران المسلمين قد لجأرا | إلى وسائل في‎ 
فترات سابقة» وقد يلجأون إليها مستقبلا إذا دعت الضرورة إلى ذلك. ولم يكن غريباً أن‎ 


۲ ص‎ (Anni المصدر‎ (vi) 

ve ۱۲ الصدر تسه ص‎ (vv) 

(VA)‏ مأمون الهضيبي. ؛ في عمرر عبد السميع» الإسلاميون: سوارات حول المستقبل (القاهرة: 
مکتبة التراث الاسلامي؛ ۰۱۹۹۲ ص ۵۸. 
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تحاول كل المجموعات الإسلامية فى الجامعات أن تتوحد تحت رئاسة الإخوان المسلمين» 
وقد تبنت مجلتهم الدعوة نشر آخبار الجماعات الاسلامية وتشجیم نشاطها. وتم آیضاً 
تجميع الجماعات الإسلامية داخل الجامعات وخارجهاء ونتج من ذلك تكوين شكل 
تنظيمي عام سمي «المؤتمر الإسلامي الدائم للدعوة الإسلامية»» واختير عمر التلمساني 
رئيساً له“ . واعتبر هذا التطور تحدياً لسياسة السادات بعد حرب تشرين الأول/ اكتوبر 
1١41‏ تجاه الإسلاميين» فقد قرب الإخوان المسلمين بقصد مواجهة تیار العنف الذي ميز 
الجماعات الإسلامية الحديدة. وفى الوقت نفسه خلق انشقاقات داخل الحركة السياسية 
الإسلامية عموماً باستخدام الخلافات السياسية وتعميقها. ويرى بعض الباحثين أن 
السادات قد وقع في سخطأ جوهري حين لم يدرك ما هو مشترك بين الاخوان والجماعات 
واعتمد على تفرقة ظاهرية لأہاء كما تكتب هالة مصطنی «اعتمدت على التمييز بين 
الاستراتيجيتين اللتين اتبعهما كل من الاخران والجماعات الاسلامية الأخرى فى تعاملهما 
مع النظام» ولكن على الرغم من صحة هذا التمييز إلا أنه لم يأخذ في الاعتبار 
الايديولوجية والأساس الفكري اللذين قام على أساسهما كل من هاتين الفوتین». 

كان من الطبیعی أن يبرز التناقض بين ترجه السادات الغربي وبين أهداف 
Ag gh ee eal Sh eS‏ هة تقاض بعد انار ورزر امد الشركة الساز 
والاشتراكية. فالسادات لم يطبق الشريعة الإسلامية؛ وسياسات الانفتاح الاقتصادي فاقمت 
الأزمة الاقتصادية وزادت مستوى المعيشة سوءاً. وفى السياسة الخارجية تسارعت خطوات 
السادات نحو الصلح مع الكيان الصهيوني؛ ففي وقت قياسي كانت زيارة القدس وکامب 
ديفيد ومعاهدة الصلح. وكان لا بد من اصطدام الصالح» خاصة وقد استفاد الاسلامیون 
جيداً من السكوت عن نشاطهم» بل تشجيعه في بعض الأحيان. ومع بداية الثمانینیات 
ظهرت التيارات الإسلامية السياسية كقوة رئيسية» إن لم تكن القوة الشعبية الأول. وقد 
أكدت سیطرتبم على موسسات الجتمع المدني» وانتشارهم الإعلامي» ووجودهم الرمزي 
في الشارع المصري» أي الأزياء والمظاهر الإسلامية. 

وقد اكتشف السادات نفوذ الإسلاميين فى وقت كان يريد فيه تثبيت سياسته 
الخارجية أو cai alae‏ لذلك كان رد فعله عصياً وانفعالياًء واحساسه بخطرهم مبالغاً فيه . 
اعتبر السادات أن الجماعات الإسلامية الجديدة تمثل الجهاز السري الجديد للإخوان 
السلمین» ولكن هذه المرة يعمل في العلن. كما اتمم السادات الإخوان المسلمين بأنهم 
غرسوا بذور فكرة الحاكمية والسلطة الكافرة والمجتمع الجاهلي والعنف في هذه 
الجماعات“ . ولكن رمضان يرى أن السادات أخطأ في هجرمه على الإخوان بعد قيام 


(۷۹) رمضانء المصدر نفسه» ص VA‏ 

(۸۰) هالة مصطفىء الدولة والحركات الإسلامية المعارضة بين الهادنة والواجهة فى عهدي السادات 
ومبارك (القاهرة: مركز المحروسة. ۱۹۹۵)» ص Yd‏ ان 

.۲۲۱ - ۲۲۰ رمضان» المصدر نفسه. ص‎ (A) 


۳۷ 


«المؤتمر الدائم للدعرة الإسلامية»» OY‏ هذا المؤتمر في نظره محاولة من الاخوان لاحتواء 
التطرف»ء خاصة وأنهم لم يعودوا القوة الزثرة في قيادة العمل الإسلامي بسيب دور 
جماعات التكفير وعلى رأسها الجهاد. وقد قرر السادات توجيه ضربة إلى الإسلاميين» على 
ضوء معلرمات جهاز الخابرات القائلة بخطر یواجه النظام . بادر السادات بحملة 
اعتقالات في أيلول/ سبتمير ۰۱۹۸۱ كان فیها للاسلامیین النصيب الأكبرء إذ كان من 
المعتقلين عمر التلمساني ومصطفى مشهور وصالح عشماوي وقيادات أخرى من الإخران» 
ومئة جمعية من الجمعيات الإسلامية التقليديةء و۲۳۰ من الجماعات الإسلامية. وبلغ عدد 
المعتقلين من جاعات التكفير ۰۶74 وذلك بحسب ما ورد في خطاب السادات في ١5‏ 
أيلول/ سبتمبر “۱۹۸١‏ . وكان اغتيال السادات خاقة حقبة في تعامل الاسلامیین مع 
سلطة ناوروا معها واستفادوا من عزلتها السياسية في النهاية؛ وهم لم يتعرضوا للقمع 
والاضطهاد كالذي ختموا علاقتهم به مع عبد الناصر. 


وتكشف مارسات dele‏ الإخوان المسلمين في تعاملها مع السلطة السياسية عن 
ضمور حسها الديمقراطى» فقد كان موقفها من الديمقراطية في كل الأحرال محكوماً 
بتحالفاتها الخاطئة وبأرضاع sgl‏ وسرعان ما يتبدل موقف الإخوان. نقد سايرت التجربة 
الديمقراطية قبل عام ۲ واعتبرها الأقرب إلى النظام الاسلامي» على رغم أن بعض 
منظري الحركة كادوا أن يساورا بين الديمقراطية والدكتاتورية بسبب غياب الشورى. يقول 
عودة: «إن النظام الديمقراطي يقوم في أصله عل الشورى والتعاون» ولكنه ينتهي يعدم 
التجرد وبسوء التطبيق إلى تسليط المحكومين على الحاكمين وانعدام التعاون بينهماء وان 
النظام الدكتاتوري يقوم قي أصله على السمع رالطاعة والثقة بين الحاكمين والمحكرمين» 
ولكنه ينتهي بعدم التجرد وسوء التطبيق إلى تسليط الحاكمين على المحكومين وانعدام الثقة 
بينهما». ويتوصل إلى شكل غريب من الحكم يتطابق مع توفيقية الاسلامیین؛ ولكنه أقرب 
إلى النماذج المثالية أو التجريدية التي يستحيل وجودها على أرض الواقع. يقول عن النظام 
الاسلامي إنه يقوم على الشورى والتعاون والتجرد في مرحلة الاستشارة» وعل السمع 
والطاعة واللقة في مرحلة التلقيذ» ولا تسمح قراعده بتسليط فريق على فريق» ويخلص إل 
نموذجه المثالي: «وبهذا جمع النظام الاسلامي بين ما ينسب إلى الدكتاتورية من مزایا 
ومحاسن» ثم هو في الوقت نفسه بريء من العيوب التي تنسب للديمقراطية والدكتاتورية 
OP Ly‏ فمن الواضح أن الاسلامیین يفتقدون الفهوم الواضح والدقيق الذي يفسر معنى 
الديمقراطية لديهمء وذلك ببساطة لأن الديمقراطية ‏ كما رددنا كثيراً ‏ ليست من 
أولويات الحركة الإسلامية بمختلف تياراتها وأزمنتها التاريضخية. وقد یکمن هذا السبب في 
أن dele‏ الاخوان المسلمين ‏ كما يقول بعض المؤرخين ‏ لوحت بمسايرة الديمقراطية 


۰۲۲ الصدر نفسه ص ۲۲۲ ۔‎ (AY) 
«(14A عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعتنا السياسية (بیروت: مؤسسة الرسال‎ (AN) 
TOA ۷ ص‎ 


TVA 


القائمة آنذاك» ولكنها لم تشارك في مسيرة تدعيم الديمقراطية وحماية aa‏ 

تعمیق المعنى والمارسف زارت ات كيك - إلى التصر بقصد المحافظة على وجودها 
العلني والعترف به رسمياً. ثم اتمهت إلى صف العداء للملك وتحالفت في البداية مع 
الضباط الأحرار وأيدت موی في القضاء على العجربة وإلغاء الأحزاب» وأعللت حركة 
الإخران المسلمين أن فكرة الأحزاب غربية» وأن رسالة الإسلام هي جمع الكلمة. ولكن 
as bl‏ أدركت أنه من الصعب أن تقرم بأي دور مستقل في ظل نظام عسكري» فعادت 
لتؤيد الرجوع إلى gga asl‏ كات موجهة ‏ في عهد السادات لكي تضمن 
وجودها العلني وفرصة التعبير عن أفكارها““ . وم يكن خلافها مع السادات بسبب 
الديمقراطية» بل بسبب مراقفه غير الوطنية تجاه الكيان الصهيوني والولايات التحدة 
الأمريكية. 


استهل الرئیس حستي مبارك عهده بإطلاق سراح السياسيين والمفكرين والشخصيات 
العامة التى اعتقلها السادات قبل اغتیاله بشهر واحد» ثم حاول الاستمرار في سياسة 
توسیم المشاركة واعطاء القوی السياسية فرصة العمل والحركة من دون أن محل ذلك 
بطبيعة النظام القائم . ویری بعض الباحئین حقبة الشمانینیات فترة انتقالية أخرى لم تکتمل 
مقوماتها بعدء فقد بدأت من إعلان السادات التحول من «الشرعية الثوریة" الرتبطة 
بفلسفة ثورة تموز/ يوليو ١9017‏ إلى «الشرعية الدستورية)0*0). ولكن سيرورة العملية 
الديمقراطية ظلت ناقصة بسبب الموقف من الإخوان السلمین وفوی الإسلام السياسي 
عموماً. فقد سمح النظام بحرية 2 أكثر للأحزاب» ولكنه تمسك بمنع قيام الأحزاب على 
Way cds Sal‏ يمني حرمانمم من العمل ٠‏ . وعل الرغم من ذلك» اعترف الحكم 
بالوجود الفعلي للاسلاميين. فقد أصدروا الصحف» ونشطوا في الاتحادات المهنية 
والنتابیت» كذلك تحالفوا مع أحزاب معترف با. فالنظام يريد أن يحافظ على الأمر الواقع 
وأن Gat‏ الاستقرار ويمنع التطرف» بل أصبح OLRM‏ المسلمون:منشغلين بنفي صلتهم 
بالجماعات الإسلامية وإدانتهم استعمال العنف في الحياة السياسية. وظلت الحكومة في 
علاقة لا سلم ولا حرب مع الاخوان السلمین؛ ولكن احتمالات الصدام هددت الإخوان 
على الدوام وبالفعل تعرضوا لحملات اعتقال وتوقیف» على رغم مهادنتهم السلطة. وقد 
تم في الفترة الأخيرة اعتقال مجموعات من الاخوان المسلمين بدعوی علاقتهم مع جماعات 
متطرفة . وقد ابم الإخوان المسلمون الحكومة بأنها تقوم بمثل هذه الحملة في هذا الوقت 
بالذات» EY‏ تريد حرمامم من المشاركة بفعالية في الانتخابات التي كانت ستجري في 
تشرين الثاني/ نوفمبر 1440 والحكومة ‏ بحسب الوضعية القانونية - أخذت تعلن بأنه لا 


- ۱۹۰۲ بيومي» الإخوان السلمون: بين عبد الناصر اكاك من المنشية إلى اللصة‎ (AE) 
NET ص‎ ۱ 


(A0)‏ مصطنی. الدولة is bly‏ الإسلامية المارضة بين الهادنة والواجهة فى عهدي السادات 
ومبارك ص At‏ 


۳۹ 


يوجد ما يسمى بالاخوان المسلمين» أما الإخران فيكتفون بالرد من خلال التسلل في 
النقابات والتحالف مع الأحزاب الأخرى» لذلك كان لا بد من أن تحدث المواجهة. 

يبدو أن تهمة العنف والإرهاب لم تفارق الاخوان المسلمين» على رغم سنوات 
المهادئة» فالحكومة تشكك في موقفهم من الارماب. ویلاحظ أن السياسة الأمنية الحالية 
تتبع طريقة جديدة في مكافحة الإرهاب» تقوم على البادرة والهجوم لذلك يرى بعضهم 
أن الحكومة تريد استباق الأحداث ومعرفة الموقف الحقيقي للإخران من الارهاب . فقد 
بدأت الاعتقالات في کانون الثاني/ ینایر ۱۹۹۵ حين أعلنت السلطات القبض على YA‏ 
شخصاً من الاخوان آبرزهم plate‏ العريان عضو مجلس الشعب السابق وعضو نقابة 
الأطباء؛ وکانت التهمة هي: الانضسام إلى جماعة سرية تهدف إلى قلب نظام الحكم 
بالقرة. وتتالت عمليات الاعتقال وتنوعت الاتبامات مثل وجود معسكرات تدريبيا 
ومحررات تنظيمية. من جانب آخرء حكمت المحاكم بإطلاق سراح بعض المعتقلين 
احتیاطیاً على ذمة التحقيق. ويلاحظ أن لهجة الإخوان السلمین في إدانة هذه الاعتقالات 
لا تخلر من تحدي السلطة. يقول سيف الإسلام البنا: «مل المطلوب هو إصدار حكم 
بالإعدام Gall‏ على كل من يؤمن بفكر Ole YI‏ فيحرم من حقوقه السياسية؟ هل 
المقصود أن يمتنعوا عن أداء أي دور اجتماعی أو انتصادي حتى لا يتهموا بإحياء جماعة 
الاخوان؟ هل نجمدهم تاماً ونضعهم في توابيت؟ الإخوان لن يدخلوا إلى الترابیت» 
فالحقوق القانونية والدستورية مكفولة لكل مراطن»۳. أما مأمون الهضيبي فيرى أن 
الاخوان لا يمكن أن يتعرضرا لضربة ثالثة كتلك التي تعرضوا لها في النمسينيات 
والستینیات وان ذلك آمر صعب doled! OV ALY‏ «تقوی باستمرار» ویژکد آن جاعته 
لن تعود للجحور آو التواييت تمت وطأة الهیجمات الا ۳۳ 

يمكن القول إن السلطة لم تستطع تدجين الاخوان المسلمين LE‏ فهم يشعررن 
بتنامي نفوذهم السياسي» كما أن موقفهم النامض من الإرهاب يجعلهم من المستفيدين 
Les‏ من أعمال الإرهاب. ويستمر الترتر في علاقة الإخوان والسلطة وقد ينتهي الأمر 
بتقارب ما مع الحكومة المصرية التي تسعى إلى إبعاد الاخوان عن الأسنوات» والتوغل في 
العمل الارهايي OY‏ الأسس الفكرية لكل الإسلاميين تكاد تكرن ذات صلة وثيقة. ولكن 
الاخران نجحوا أكثر بإضعاف القوى الديمقراطية والليبرالية والعلمائية» وهم . كما 
يبدو ليسوا بعيدين كثيراً عن المعارك الفكرية المستمرة في المجتمع المصري» مثل: مؤتمر 
السكان» وقضية نصر حامد pl‏ زيد» ومؤتمر المرأة العالمى» وقضايا الحسبة والموقف من 
الفدون والآداب. فهذه قضايا تقع في قلب البرنامج الأخلاقي والتربوي للإخوان 


(A)‏ سیف الإسلام البنا ل الوسط»: الاخوان لن يعردوا إلى التوابيت»؟ حاوره في القاهرة محمد 
صلاحء الوسط (۷ ۔ ۱۳ آب/ اغسطس ۰)۱۹۹۵ ص NV‏ 

(AV)‏ المستشار محمد مأمون الهضيبيء في_سوار في مجلة: العالمء العدد ۵۳۶ (أيلول/ سبتمبر 
1440 ص ۰۱۱ 
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السلمین؛ وتحتاج إلى مواجهة ومواقف ثابتة حماية لقيم الجتمع وتوجه غالبية المواطنين 
السلمین. 


سادساً: Be‏ الاخوان الجدد بالأأحزاب الأخرى 


پدلل الإخوان السلمون على قبرلهم بالتعددية الحزبية والنظام البرلاني من خلال 
(صرارهم على دخول الانتخایات على رغم عدم حصولهم على ترخیص رسمي بقانونية 
الجماعة. ویقول tol‏ قادتبم Ob‏ الاخران اشترکوا - کأفراد أو dele‏ متحالفة مع أحزاب 
آخری منذ بداية الانفتاح السياسي في منتصف السبعینیات - في كل الانتخابات البرلانية؛ 
والانتخابات المحلية . وهذا دليل على الرغبة الصادقة في المشاركة في العملية الديمقراطية 
لإيمامم بالتدرج البطيء لإقناع الجتمع بالخيار الإسلامي*" . ويمكن القول إن ظهور 
الجماعات الإسلامية الأكثر تطرفاً وميلاً للعنف» ساهم في تمسك الإخوان المسلمين بتأييد 
الحزبية والبرمانية» لكي ينأوا عن تلك الجماعات . وهذا جانب من توازنات السلطة الحاكمة 
أيضاً التق كانت تطلب ‏ مباشرة أو غير مباشرة س من الاخوان المسلمين إظهار | إدانتهم 
للعنف والتعبير عن ذلك Paty‏ فا وآخر مثال على ذلك هو الموقف من مماولة اغتيال 
الرئیس حسني مبارك في أديس أبابا في نباية شهر حزیران/ يونيو 5. هذا وقد کانت 
نتيجة هذه العلاقة هي أن الإخوان المسلمين طالبوا بحزییم الخاص» ولكن لم یصغدوا 
الأمور الى درجة مقاطعة الانتخابات مثلأء والحكومة من جانبها لم تعترض على وجرد 
الإخوان في البرلمان . وقد يبين هذا الوضع موقف الإسلاميين من الديمقراطية» فهملم 
یداضلوا من أجل اثبات مبدا هو: حق الجميع في تشكيل أحزابهم» واكتفوا بإتاحة الفرصة 
لهم بالوصول إلى البرلان وفق شروط السلطة . فالاخوان ما زالوا عند موقفهم الحذر من 
الحزبية؛ إذ ی ل oe‏ ولکن بشکلها 
العتيق الذي يعني التعصب لفرد أو لشيء معين أو الشروج من الاسلام» . ويفسر الحزبية: 
اهي التمسك بالعقيدة والمبدأ والفكرة والبرنامج والأخلاق والفضائل»". وجذد مصطفی 
مشهور التعبیر عن موقف قدیم: «وفیما ختص بالاحزاب السياسية التي ظهرت وتظهر على 
ساحة البلاد الإسلامية» فالاخوان یرفضون هذا النوع من الأحزاب التي تقوم على مبادی 
أرضية. وطالب الاخوان من زمن بحلهاء فقد أساءت ae‏ إلى البلاد إذ توقد نار 
الخصومة والحقد في نفوس الحاكمين والمحكومين على السواء . ..]» ونحن في غنى عن 
كل ذلك فإسلامنا نظام كامل لا بديل له OY‏ من عند الله الحكيم العلیم»۲ ۳ , 


تغلبت الخيارات الراقعية والعملية Jeb‏ الجماعة» ورضي الإخوان المسلمون 


۰۱۹۹۳ في القاهرة بتاريخ ۸ شباط/ نبراير‎ LSU عصام العريان في مقابلة شخصية بدار‎ (AA) 
#۳ مأمون الهضيبي ۰ في : عيد السميع » الاسلامیون : حوارات حول المستقبل » ص‎ (A4) 
.)۱۹۸۱ مصطفی مشهررء في : الدعوة (آب/ اغسطس‎ (4+) 

۳۳۱ 


مؤقتاً ‏ بلعبة الديمقراطية بحسب مستوى التطور الديمقراطي في مصر. وبعد نقاش 
طويل توصل الإخوان إلى حقيقة أن السلطة لن تسمح لهم بمزاولة نشاطهم السياسي من 
خلال جاعة الاخوان. وقد وضح ذلك حين رفضت الحكومة إعادة دار الجماعة والسماح 
بمعاودة إصدار Ue‏ الدعوة. فقد طالب التلمساني بذلك مساواة للاخوان بالأحزاب 
الأخرى: «واستند إلى تعاون الاخوان مع الحكومة في جدئة الطلبة من الجماعات 
الإسلامية داخل الجامعات وخارجهاء كما استند إلى معارضة الإخوان للعنف» وعدم 
إقرارهم SPU‏ وتوصل الإخوان إلى أن الطريقة الوحيدة للتحايل على قرار منعهم 
وحرمانهم العمل في حزب مستقل هي التحالف مع أحزاب آخری والعمل تحت مظلتها. 
ووجد الإخوان السلمون خلال انتخابات عام ۱۹۸۶ في حزب الوفد الجديد حليفا على 
رغم عدم دقة التعبير بالمعنى السياسي العميق - ولكنه الأقرب بحسب ظروف ذلك 
الرقت. فقد كان زب الوفد شعبية نسبية ورثها من الماضي. يقرل رمضان: «ذلك أنه | 
يكن في وسعهم التحالف مع حزب التجمعء نظراً إلى الاختلاف .العقائدي» كما أن 
حزب الاحرار لم يكن له قاعدة شعبية؛ وكان اعتراف حزب العمل يعبد الناصر يحول بين 
الاخوان والدخول معه في جبهة واحدة. ومن هنا لم يبق إلا الوفد الذي كان يجمع بين 
إنكار تصرفات عبد الناصرء وتأييد تطبيق الشريعة الاسلامیة". ورفض قسم مهم في 
حزب الوفد هذا الارتباط بالإخران على اعتبار أنه خيانة لموقف الوفد الليبرالي والعلماني» 
فالوند هو الحزب الذي رفع شعار : الدین لله والوطن للجمیع*. واستقال نتيجة ذلك 
عدد من الشخصيات» منها فرج فردة » وابراهیم طلعت وهو من الزعماء القدامی . 


يمكن اتخاذ هذه التجربة كنموذج لطريقة العمل السياسي عند جماعة الاخوان 
المسلمين» فهي ذات هدف محدد هو تطبيق الشريعة الإسلامية» ويمكن الوصول إلى هذا 
الهدف بکل الرسائل المتاحة. إن المتأمل لتفسير الاخوان لتحالفهم مع الوفد بعد سنوات 
من التجربة» لا يستطيع أن يبرئ الاخوان المسلمين من الانتهازية السياسية. يقول مأمون 
الهضيبي في حوار في جريدة الحياة اللندنية يوم ۱۸ آیار/مایو 1997: الم نتحالف مع 
حزب الوند عام ۰۱۹4۹۶ ولکن دخلنا الانتخابات على قوائمه فشط. وحين سئل عن 
الفارق بين هذا وبين التحالف» رد: «التحالف یکون إذا اتفقنا معهم على مبدأ وپرنامج 
مشترك». ويبين الصحفي السائل أن الدخول على قائمة طرف آخر يعني تحديد برنامج حد 
آدنی أو آقصی يمثل البرنامج الشترك. یرد: هذا من الوجهة النظرية» أما عملياًء فقد 
قلنا بوضوح للوفد إن الاخوان سيظلون إخراناً» وان الرفد سیظل وفداًء وم حصل أي 
تحدید لبرنامج بیننا وبینهم». ويسأل الصحفي مستغرباً: «فیم كان أساس الاتفاق إذن أو 
ضرورته؟» ويأتي ابلواب الاغرب من الهضيبي: لیس لدینا حزب» وکنا نرید أن نركب 


)41( رمضان. جامات التکفیر في مصر: الأصول التاريخية والفکریف ص ۰۲۲۹ KE‏ عن خطاب 
مفتوح کتبه التلمساني إلى وزير الداخلية في صحيفة آخبار الیوم. 
)٩۲(‏ رمضان؛ الصدر نفسه» ص ١٣ء‏ ` 


۳۳۲ 


أوتوبيساً يعبر OPE‏ وبغض النظر عن البادی والبرامج» فقد حقق التحالف للطرفين 
هدفهما الأساسي وهر ا نسبة ال ۸ بالمئة التي تؤهلهم لدخول البرلان» fy‏ 
عدد مقاعد التحالف OA‏ معقداً من ۵١( ٤٤۸‏ من الوفد و۷ من الاخوان). ولكن 
التحالف ۸ يعمر طريلاً بعد الانتخابات» فقد ظهرت الاختلاقات الايديولوجية OY‏ حزب 
الوفد بحکم تكوين عضویته كان يميل إلى العلمانية أو مدنية الدولة. كذلك لم يكمل 
البرلمان دورته وانفض وأعلن عن انتخابات جديدة لعام 1441. وبدأ الاخوان مجدداً 
بالبحث عن حالف جديد يعبر بهم إلى البرلان مرة آخری. 


اختار الإخوان السلمون هذه المرة صيغة جديدة حاولا فيها إيجاد برنامج مشترك 
وعلى ضوء ذلك تشكل «التحالف الإسلامي» الذي ضمء بالاضافة إلى COSY‏ حزي 
العمل والأحرار. وعا لى رغم أن برنامج التحالف بدأ بشعارات دينية مثل الآية الكريمة: 
(وبالتجم هم بہتدرن 4 بالإضافة إلى: «من الإيمان والأخلاق والفضائل. . سيدا 
حل المشكلة الاقتصادیة». إلا أن السبب الحقيقي لقيام التحالف هو الوصول إلى نسبة 
تمكنهم من الدخول إلى OUST‏ وذلك لأن «حزب العمل الاشتراكي» الذي نشأ بقرار من 
السلطة عام ۰۱۹۷۸ و«حزب الأحرار الا شتراكيين» محولا إلى قبول برنامج طایعه إسلامي 
بحت وليس فيه أي التزام با لاش شتراكية . ويذكر أحد المؤرخين أن حزب العمل كان قد 
قدم قبل شهرين فقط من إبرام التحالف» طلباً للاتضمام إلى الاشتراكية الدولية. کما قدم 
LL‏ للیوبولد سنغور للانضمام إلى الاشتراكية الافريقية. ولكن الحزب أسقط في موغره 
الرابع بتاریخ ۱۹۸۷/۱/۲۰ عقبة الناصرية» حين. وصف فترة حکم ثررة تموز/ يوليو 
با والاستبداد السياسي بقصد إرضاء الاخوان CP‏ ومرة آخری» يعبر الاخوان عن 
فهمهم مثل هذه التحالفات من خلال منظور انتهازي أو على الأقل براغماتي» df‏ يرد 
مصطفى مشهور على سؤال حول لاذا تحالف الاخوان مع حزب العمل › > على رغم خلفيته 
الاشتراكية : «الحكومة اضطرتنا. . ليس لنا حزب» ولكي ندخل الانتخابات كنا نتحالف 
مع حزب العمل ليصبح بمثابة جواز سفر یدخلنا البرلان»(؟. وقد حقق الاخوان هدفهم 
حيث حصلوا على 6 مقعداً في البرلان داتعلا اباي سدسم , وهذه المرة لم يعد 
الإخوان الشريك الأصغر» لذلك كان حضورهم وأداؤهم ارين أي ي > على رغم 
أنبم فشلوا في تمرير تطبيق الشريعة الإسلامية من خلال قوانين تشريعية مجيرها الجلس. 

اعتقد الإخران eel‏ یسیرون تدريجياً نحو الاعتراف بهم وتمكينهم من إنشاء حزم 
الستقل» وذلك بعد أن أثبتوا التزامهم بالتعددية والبرلمانية. ولكن وضعية الاخوان ظلت 
فريدة من نوعها. وكما يكتب أحد المؤرخين» فقد تحول الاخوان المسلمون إلى حزب 


VV أعيد نشره في: عبد السميع» الإسلاميون: حوارات حول الستقبل» ص‎ )٩۳( 
.11 القرآن الكريمء «سورة النحل»! الآية‎ (AE) 

colar, (40)‏ جماعات التكفير فى مصر: الأصول SH I‏ والفكرية» ص AYA‏ 
)40( عبد السمیم؛ الإسلاميون: حوارات حول المستقبل» ص ۱۱۰ 
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سياسي Ju,‏ غير 5057 به He oly il‏ موجود في الساحة السياسية وغير موجود على 
الخريطة السیاسیة | فالنظام السياسي لا يعترف يه قانوناً» رلکنه يعترف به واقعاً وفعلاً! 
ونوابه یتمتعون بالحصانة البرلانية التي تمكنهم من واجب التشریم والرقابة وحاسبة 
الحكومة» ولكنهم لا يُستطيعرن الكشف عن آنفسهم بو صفهم الا خوان السلمین» وانما 
بوصفهم نواب التحالف! a a‏ من النظام وليسوا Suu‏ إسلامياً cal‏ ولكن النظام لا 
يعترف bu‏ پأہم جزء منه!) ae‏ یری المحللرن أن النظام استعمل الوسيلة القانونية 
والتشريعية لإدماج الإخوان ا في الحياة السياسية والبرلانية في مطلم الثمانينيات 
وفق الشروط السياسية ية التي 9 le‏ و ثم الأداة نقسها في ا 
Jat, 9‏ رت od‏ تقد أضعف بعد التحالف الإسلاني ۶ aoe‏ مان 
من الأساس الذي قام عليه التحالف. أي التنسيق في القضايا المعروضة على مجلس 
الشعب. وكانت النتيجة انسحاب حزب الأحرار منه في عام ۰۱۹۹۲ كما حرصت 
قيادات کل من العمل والاخوان المسلمين على إبراز مساحة التمايز والاختلاف logis‏ 
على رغم وجود مساحة من التداخل على مستوی الخطاب السياسي*. 


یز نشاط dele‏ الاخوان المسلمين خلال الفترة الأخيرة» أي بعد الانتخابات 
الأخيرة» بترکیزهم على مژسسات الجتمم المدني. فقد نقلوا الواجهة مع الحكومة ال 
النقابات والاتحادات المهنية» كما مارست الحماعة نشاطها السياسي من خلال هذه 
cob Last‏ ۰ کانت سيطرة الاخران السلمین المثرهین قانوناً من تأسیس حزب خاص ven‏ 
E‏ الهنية والفثوية 
للمجموعات التي تکونه. أدخل الإخوان المسلمون تقاليد عمل نقابي جديدة تبتم بقضايا 
عامة تکون أحياناً خارج حدود اهتمامات التضوین ال LLG‏ یفترض فیها القومية وتعدد 
الاتجاهات. مثال على ذلك» نشاط Gt‏ الاغائة في نقابة الأطیاء في مساعدة مسلمي 
البوستة والپرسك . قد یکون هذا العمل إنسانياً ومطلوبأًء ولکن يوظف سياسياً ضد 
النظام الاخری. فالرء قد یتساءل: لاذا | يوجه هذا العمل الانساني نحو 
جنرب السودان أ و الصومال على رغم قرہما؟ الإجابة ببساطة هي أن الردود السياسي 
والدعائي ليس كبيراً. ولكن من الواضح أن هذا النشاط لم يعوض وجودهم في 1 فى cot‏ 

حيث أثاروا قضايا تعتبر حيوية لسر مثل المطالبة بقوانين إسلامية ورفم حالة الطوارئ 


.۲۶۱ - 58١ رمضان المصدر نفسه. ص‎ (AY) 

(4A)‏ مصطفی: الدولة والحركات تفت العارضة بين المهادنة والواجهة في عهدي السادات 
ومبارك. ص ۳۲۱ - ۳۲۲. 

)49( مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام» التقریر الاستراتيجي العري» ۰۱۹٩۳‏ 
الشرف ررئيس التحریر السید يسين (القاهرة: الرکزه ۱۹۹۶): ص ۳۳۳ - NTE‏ 
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وإطلاق الحريات. يضاف إلى ذلك الجانب الإعلامي» حیث تذاع اللجلسات في الراديو 
والتلفزيون» ولقاءات النواب مم قراعدهم. 


ضاعف الإخوان المسلمون جهودهم من أجل الاعتراف بهم والسماح لهم بتأسيس 
حزيهم الخاص»› وییدو alee al‏ السبيل إل الك هو تبنیهم راجا يتماشى 3 
ومحاول الاخوان ان إثبات 5 بدیل للنظام القائم» Sy‏ ضمن ثوایت قومية 
يتمسكون بها في إطار تداول سلمي للسلطة. فقد أصدر الاخران المسلمون بیان في ٣٣‏ 
cee‏ ۱۹۹۵ ينفون فيه الأفكار الخاطئة عنهم ويحاولون تثبيت صورة Baha Ao‏ 
يعتقدون Ul‏ تمثل حقيقتهم: «لذا رأينا إصدار هذا البيان لنذكر بصحيح فكرنا وواضح 

Lng‏ المؤيد بحقائق واقعنا المعروفة للكافة». وركز البيان على أربع قضاياء هي : قضية 
الرقف ial‏ من clus ot‏ مامه وغير مسلمين؛ قضية به مین والسياسة» أي و 
قضية حثوق الانسان. وهكذا نلاحظ أن الإخوان السلمين ليسوا كتلة صماء لا تتأثر 
بالتحولات والتغييرات السياسية والفكرية. فمثل هذه القضايا لم يكن لها أي وجود في ' 
الخطاب الإخواني في الماضي القريب. . وأصبح الاخوان واثقين من قرتبم ووزنهم في 
الخريطة السياسية» لذلك انتهجوا السياسة المعلنة في البيان المذكور. وقد صرح مأمون 
الهضيبي : «إن الإخوان هم القوة الرئيسية في البلادء ولسنا على استعداد ako‏ طريق 
العنف للتغيير السياسي وإنما نرتضي الخيارات ان Lily‏ على استعداد للعمل في 
إطار الععددية واعلان حزب الاخوان السلمین" ٠‏ ویری بعضهم أن الاخوان هم 
المنافس الحقيقي للنظام الحاكم على أساس أنهم ome‏ ثيل التشكيلة الاقتصادية - 
الاجتماعية التي عبر عنها الحكمء لا بمعنى آنبم البديل الطبقي» » بل باعتبارهم یتصرفون 
بطريقة أنضل . ٠‏ ویتفورق الاخران بأنهم یمتلکون قدرات ت تنظيمية عالیف ees‏ 
اقتصادية أحسن» كما استفاد الإخوان من محنة النظام الفكرية واخترقوا أ جهزة الحكم 
وأثروا في var‏ رجال المؤسسة الدينية الرسمية (الأزهر)» كذلك قد دون مسائدة 
خارجية: إقليمية ودولية . وهذه هي أسباب اشتداد الصراع في الفترة ة الحالية» التي 
يستخدم خلالها الحكم في المواجهة الهجوم الإعلامي والتشريعات والقبضة UM RANT‏ 


(۱۰۰) السقيرء ۱۹۹۳/۹/۷. 
(VN)‏ أحمد عبد القري زيدان» «الىكم. . والاخوان السلمون "البطل. . والدوبلیر»:» اليسارء 


العدد VE‏ (حزیران/ پونیو ۱۹۹۵): من 73١‏ - ۲۷. 


۳۳۵ 


Converted by Tiff Combine 


الفصل (ساوس 
حركة النهضة التونسية 


تتشابه الحركات الإسلامية في الماطقة العربية في كثير من أفكارها وأساليبها 
لطي ولكن مع ذلك يمكن القول الكل قيار أ عدم جرت الإسلامية التي 
ت بظروف تاريخه اطاص . بمعنى أنها رد فعل أو استجابة depot‏ تطور هذا 
| خلال تاريخه الحديث» أو Yu‏ صح یمکن اعتبار ظهور اطترکات الاسلامية هو 
ee‏ التاريخ خ الغائب الذي أنتجته oN‏ أي التاريخ الذي كان من الممكن ألا يحدث 
لولا اس > فالإسلام موجود منذ أكثر كن re rey‏ رن ولكن أقدم ols AN‏ 
الإسلامية TT‏ السبعين ble‏ من عمرها. فبعيداً عن فكرة التجدد الديني أو 
ظهور مجدد إسلامي عا ی رأس كل مئة عام؛ لا بد من السؤال: : لاذا ظهرت حركة 
اسلامية بعینها فى هذا الوقت بالذات» وليس قبل ذلك أو بعده؟ فالحركة الاسلامية 
التونسية بالذات تعرف بغیرها؛ وینطبق علیها هذا القول آکثر من غیرها» وربما تتشابه 
قليلاً مع الحركة الإسلامية ابلزارية . فالخطر الثقافي الداخلي كان أكثر وضوحاً في DU‏ 
التونسية» حیث عرفت البلاد مشروعاً تغریبیاً حدداً وهادفاً مشلته البورقيبية. وهذه 
خصوصية تطور الحركة الإسلامية التونسية فى ظهورهاء وتطورها كذلك فى لخطابها 
السياسي الذي حاول مجاراة المشروع السائد» ولكن بالطبع من خلال معارضته ونقضه. 


أولا: تاريخ البداية والتطور 

نستطيع القول بأن تاريخ الحركة الإسلامية التونسية هو التاريخ الموازي أو المضاد 
للبورقيبية» وفي إطار أ er es‏ فقد كان الحبيب بورقيبة ا صراحة في 
إعجابه بالثقافة الغربية» وكان يعبّر أحياناً عن ازدرائه الثقافة العربية التي تشمل ضمناً 
بعض العقائد الدينية الإسلامية. ويبدو أن هدف بورقيبة كان محاولة ash‏ القومية الترنسية 
المتميزة عن Yat‏ العربي ‏ الاسلامي والمتأئرة بالغرب من دون أن يعني ذلك تطابفها مع 
الغرب. يقول جعيط عن بورقيبة: ابقي بورقيبة بالفعل مبهرراً بأوروبا ولا سيما 
قرو وهو يشمئز في قرارة نفسه من الفکرة العربية ؛ ویشمئز من الشرق إذ يسيرة le‏ 
ناير انا لعاله . وله الشعور أن العروبة صيغة رجعية مغرقة في التقاليد واللاعقلانية 


۳۳۷ 


وأن القومية العربية ديماغوجيا أو فورة“. ولکن؛ كما يوضح جعیط عن بورقيبة بأنه 
pay?‏ السياسي الحنك لم يعمل على مصادمة الضمير العربي الإسلامي لدى اللجماهير 
بصورة مفرطة. إلا أنه حاول تخطي المرحلة العربية في تاريخ تونس وتهديد العهد yale‏ 
منسي. وهو يقول بالحداثة من دون التمائل بالخضارة الغربية [-..1» وهو بالتالي لم بقدر 
على فكرة الحداثة من الداخل»””'. وقد تميز بورقيبة een‏ العرب ‏ بوضوحه 
وصراحته في محاربة التقليدي في الثقافة الوطنية التونسية» وهذا قد يكون من أهم ا 
رفضه فكرة القومية العربية التي ذاعت في الستینیات . فقد ربط التخلمف» في بعضس 
جوانبه» بالعروبة؛ كذلك تناقضت وطنيته أو ترنسيته التواقة إلى Lag‏ حديثة مع فكرة 
الوحدة الكبرى» ورأى ضرورة بناء الدولة الوطنية بقصد اللحاق بالغرب. 

م تبدأ محاولات التحديث في تونس مع مجيء بورقيبة إلى السلطة في خسينيات هذا 
القرنء بل ترجع عمليات الإصلاح أو التغريب إلى القرن الماضي. رتعتبر مصر وتونس 
أقدم الدول العربية في احتكاكها بالحضارة الغربية وعاولة تبني عناصرها العملية والمفيدة 
في ما بخص المؤسسات والوسائل الادیة. وكانت بداية الصدمة. ورقف المسلمون pul‏ 
الأسئلة الکبری: BU‏ تخلف أو تأخر المسلمون وتقدم غيرهم؟ وما الذي نستطيع أن 
نقتبسه من الغرب» وما الذي يجب الحفاظ عليه؟ أو ما سمي بالتراث والمعاصرة أو 
الاصالة والحداثة. ونتيجة هذا التحدي ظهرت مجموعة من الصلحین italy‏ ار 
النهضویین» كذلك برزت تيارات 'وحركات مثل الكماليين في تركياء أي أتباع كمال 
أتاتورك أو الدستوريين في تونس. وكان مثل هذا التحدي يتضمن صراعاً بين القديم 
واحدیت Jel‏ أشكالاً ختلفة ويدور في عدد من الميادين بحسب مراحل التطور في كل 
ne‏ , فقد حارلت تونس في القرن الاضي الاجابة عن السؤال من خلال إدخال 
تعديلات دستورية وإصلاحات في النظام التعليمي. وقد كان ميدان الصراع الحقيقي منذ 
ذلك الحين هو الجهاز التعليمي باعتباره أداة لتزويد البلاد بالكوادر ae‏ تنجز 
التحديث في تونس أر أن تکرن؛ في حالة ركوده وتقليديته؛ عقبة في سبيل أي تقدم. 
لذلك اعتبر بعض الباحثين أن التنافس بين الدرسة الصادفية التي أنشئت نشئت عام ۱۸۷۰ 
aie‏ جامع الريتونة ؛ هو صراع بين رمز المشروع التحديثي كما تجسده الصادقية التي 

تنتج الکوادر المتخصصة لإدارة الدولة والمجتمع في مواجهة جامع الزيتونة الذي يحاول 
ret‏ لى الأمر الواقع أو العودة إلى الاضي الذهبي”". وقد عبر هذا الصراع عن نفسه 


)1( هشام جغیط. الشخصية العربية الإسلامية والمصير العري. ترجمة المنجي الصيادي» السياسة 
والجتمم (بیروت : دار الطليعة» ۰۱۹۸4 ص ۸۷. 

() الصدر ی من ۸۷ - LAA‏ 

(۲) لزید من التقاش. انظر: التصف وئاس الدولة والسألة الثقافية في تونس: بحث في السياسة 
asta‏ المسألة الثقاقية في الغرب العري؛ الکتاب ۱ (بیررت: دار GAM‏ للطباعة والنشر والتوزیع؛ 


۸ والبشير بن الحاج عثمان شریف. آضواء على تاريخ تونس الحديث» ۱۸۸۱ - VATE‏ (تونس: 
دار بوسلامة)» ۰4۱۹۸۱ 


۳۳۸ 


فى المجال السياسي من خلال تطرر حزب الحركة الرطنية» أي الحزب الحر الدستوري 
الذي قاده الشيخ عبد العزيز الثعالبي منذ عام .197١‏ ولكن الثعالبي ترك تونس عام 
۳ ول يعد إلا في أواخر الثلائینیات. خلال هذه الفترة ضعف الحزب» لذلك قام 
بعض الشباب بجهرد لتجديد روح الحزب» وقد انطلقت في المؤتمر الاستثنائي عام ۱۹۳۳ 
بعد عودة الحبيب بررقيبة من باريس . أدى ذلك إلى انشقاق وقيام «الحزب ار الدستوري 
الجديد» الذي أصبح بورقيبة سكرتيره العام في آذار/ مارس ۱۹۳۶. وضم الحزب القديم 
الجديد المثقفين الجدد من خريجي المدرسة الصادقية والعاهد الثانوية الخاصة وجامعات 
باريس. هذا تقسيم يبون النحی العام داخل الحزبين» ولكن لا ينفي وجود أشخاص من 
الزواتنة في wl‏ الجديد» أو وجود صادقيين وباريسيين ني ارب القدیم*. وقد 
اشتار الحزب Jud!‏ من دون تردد الانحياز إلى التحديث رضرورة مواجپه الاتپامات 


بعد استقلال تونس في عام ۱۹۵۲ ووصول بورقيبة والحزب الدستوري إل 
السلطة؛ بدأت مرحلة المواجهة الحقيقية على أرض الواقع» SL‏ شرع بورقيبة وزملاژه في 
oly‏ دولة وطنية حديثة كان لا بد لها أن تتجه إلى قدر من العلمانية والاتجاه غرباً مع ast‏ 
الشخصية التونسية. لذلك أصدرت السلطة الجديدة من البداية عدداً من القوانين 
والاجراءات الجريئة مثل: إلغاء دور الجالس الشرعية والمحاكم الدينية» وإعلان Ue‏ 
الأحوال الشخصية التي أثارت جدلاً بسبب تناقض بعض بنودها مع أحكام الشريعة 
الإسلامية» 0 مؤسسة الأرقاف او cog dl‏ وألحقت العاهد الزيتونية بوزارة 
التربية الوطنية وأصبحت الجامعة التونسية البديل القرمي للجامعة الزيتونية في التعلیم 
Lal‏ وكانت هذه القرارات ‏ كما ذكرنا سابقاً ‏ تهدف إلى تحطيم النظام الثقافي 
القديم عا 5 أن تتعحمل النخبة التحديثية مسؤواية تصفية 2 النهج الثقافي القديم» ولكن 
عارسة هذه النخبة اشتطت آحیاناًه dy‏ تتجنب تتجنب التجاوزات التي أساءت ی نفسه » 
رلیس للؤسسة رجال الدين التقلیدیین"؟. وعملت thls‏ الدرلة isl‏ على توجیه التشاط 
الديني بحسب سياساتها المعلئة. حتى ولو dbs‏ ذلك مع بعضص التعالیم الدینیه. مثال 
ذلك» إباحة الإفطار في رمضان بدعرى ضرر الصيام على الإنتاج» واعتبار الحج استنزافاً 
للعملة الصعبة التي قل تحتاج إليها البلاد في مشروعات آخری. ویدخل كل هذا ضمن 


(4) محمد الهاشمي الحامديء أشواق الحرية: قصة الحركة الإسلامية في تونس» ط ۲ (الکریت: دار 
القلم للنشر والترزیم» VALS‏ ص ۲۳. 

(5) وئاسء المصدر نشسه» ص ANY‏ ۱ 

(7) محمد عبد الباقي الهرماسي. «الإسلام الاحتجاجي في تونس»" ورقة قدّمت إل: الحركات 
الإسلامية الماصرة فى الوطن العربي (ندوة)» مكتبة المستقبلات العربية البديلة» الاتجاهات الاجتماعية 
والسياسية والثقافية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العریة: ۰6۱۹۸۷ ص ۳۵۰. 


۳۳۹ 


الدعوة «إلى الحهاد الا «galas‏ واطررج من التخلف». ٠‏ وقد جربت الدولة آلية ختلفة في 
توظيف الدين وأماكن العبادة في نشر الايديولوجيا الرسمية. لذلك لجأت إلى تعيين الائمة 
وتحديد محتوى خطب المساجد وإخضاع إدارة الشعائر الدينية لراقبة الحكومة مباشرة" . 
واستمرت اجراءات الدولة في مجالات مختلفة تكرس سيطرتها على النشاط الديني وتؤكد 
علمانية الدرلة” des‏ هذا التطور e‏ ۰7 أي بعد الزقر 50007 


ee‏ هذه الفترة Line OY A‏ وحاسمة على مستوی النطقة کلها. وتعرض 
مشروع بورقيبة خلال السنوات العشر - بعد الاستقلال ب إلى هزات وأصابه بعض الفشل 
أو الق اذ الاقتصاد أو الجرانب الثقافية أو الجال السياسي. ولكن هزيمة 
حزيران/ يونيو ١4717‏ عجلت ببروز مظاهر المعارضة والرفض للمشروع. وكانت هذه هي 
فرصة الحركة الإسلامية لكي تملأ ما اعتبرته فراغاً نتج من فشل تجربة العلمنة والتغريب» 
ورأت فى نفسها البديل. فالركة الإسلامية التونسية هی المعادل SU‏ للبورقيبية بكل ما 
يعني مشروعه؛ وهي مثل غيرها من الحركات الإسلامية وليدة الأزمة. فقد كانت حداثة 
بورقيبة منقوصةء lle GIS;‏ نوقیة» وكانت تنمیته تابعة وغير عادلة. فوجدت 
الحركة الإسلامية فى بيئة الأزمة الاقتصادية ومأزق التغريب والتحديث غير المكتمل» 
أحسن الظررف لكي تظبر وتزدهر فى صيغة جديدة. فقد قاومث القوى الدينية التقليدية 
بأسلويها الخاص المشروع البورقيبي» خلال الستینیات» كما تجلت في الحركة اليوسنية» 
حيث التفت isp‏ جام الزیتونة حول صالح بن پوس . ولكن السلطة رجهت | weak‏ 
الوقائية لقمم J‏ هذه التحركات ني مهدهاء لذلك كمنت القوى الدينية منتظرة تراجع 
النظام وضعفه أمام المشكلات المتزايدة أو تغيير تحالفاته وأولوياته. وبالفعل كات wis‏ 
معاركه الأخرى مع اليساريين والناصريين والتي أجبرته على أن يناور ويوازن. لذلك 
حارل الاسلامیون الاستفادة من أجراء إخفاقات النظام الاقتصادية» وبالتالي تساهله 
النسبي» فکانت فكرة إنشاء «الجمعية القومية للمحافظة على القرآن الکریم» والتي 
تأسست في مطلع عام ۸ وقد دعمت السلطة الجمعية مادياً في البداية» حيث كانت 
تری فيها وسيلة للاستفادة من الشعور الديني ون يوجه في صالح السلطة التي بدأت 
بإدخال سياسات اقتصادية ليبرالية في عهد الهادي نويرة ورجدت معارضة متنامية. ولکن 
رواد الحركة الإسلامية وجدوا في الجمعية غطاء شرعياً للعمل السياسي أو الدعوت 
وبالذات عام ۰۱۹۷۱ ونشط أفراد مثل راشد الغتوشي وعبد الفتاح مورو واحيدة النيفر 
وغيرهم من العناصر الشابة. أما المنبر الثاني الذي نشطت فيه الحركة الإسلامية في ظروف 
التكوين الأولى» AB‏ كانت Me‏ العرفة التي أصدرها الشيخ عبد القادر سلامة عام ۱۹۷۲ 
بعد أن توقفت قبل ذلك عام 1914. وقد اعتبر أحد الکتاب أن المجلة مثلت «الكراس 


tv)‏ المنصف رناس؛ «الدين والدولة في ترئس» ۱۹۵ - ۰۱۹۸۷ ررفة قذمت إلى: الدين في 
الجتمع العري (ندرة) (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربیت» ۰۱۹۹۰ ص LAY‏ 
۳۳۰ 


النظري الأساسي للحركة رغم أنها لم تكن ناطقاً رسمياً باسمهاء وقد اتسعت خدماتها 
لتناول أهم قضايا المرحلة وهموم الإسلاميين وتعاملهم مع مشكلات الأمة والبلاد»” . 


نشطت الحركة الإسلامية في السبعینیات مستفيدة من تسامح السلطة مع انحسار 
التأیید لها نتيجة تفاقم المشكلة الاقتصادية: بالإضافة إلى محاولة السلطة تحسين علاقاتها مع 
الدول العربية والاسلامية خلافاً لموقفها الصدامي السابق» وبالذات مع عبد الناصر. 
ويُرجع أحد الباحثین أسباب انتشار الحركة الإسلامية في منتضف السبعینیات إلى موقف 
السلطة من اليسار. يقول الهرماسي: «فمع بداية السبعينات» فقد النظام كل تأثير على 
الحركة الطالبية التي تجذرت في مطالبها وتحركاتها تحت قيادة التيار اليساري الماركسي» مع 
ما يعنيه من صعوبات بالنسبة إلى السلطة» ورغم أا لم تدخر وسائل العنف إلا أنها كانت 
فى حاجة لنزعة تقف ضد الاتجاه الديمقراطى واليساري السائد فى ابامعت من الداخل. 
والحركة الإسلامية كانت هي النزعة الرشحة للقيام ody‏ المهمة» وهو ما يفسر تسامح 
السلطة مع النشاط الإسلامي في المؤسسة الجامعية والالتقاء الوضوعي hag‏ وفي 
الوقت نفسه كانت الحركة النقابية مصدر خطر على السلطة؛ وكانت خارج سيطرتهاء كما 
لم يكن للإسلاميين وجرد داخلها. ويصف أحد الإسلاميين تلك الفترة أو عام ۱۹۷۷ 
بالتحديد» ثم انتفاضة كانون الثاني/ يناير ۱۹۷۸ بأنها أظهرت خطر استيلاء اليسار على 
السلطة» ويرى أن هذا هو الخطر الحقيقي: «..هو خطر وقوع الدولة في أيدي اليسار. 
bs,‏ نعتقد أن OLY‏ في تونس في bd‏ وأن اليسار سيستولي على السلطة. لم نكن 
إذن ‏ نعارض الحكومة لذاتها. كنا نعارضها فيما محص بعض النقاطء ولکننا كنا نعتقد 
أساساً أن اليسار يمثل خطراً أكبر من خطر LST‏ شهدت البلادء بالإضافة إلى 
أحداث کانون الثاني/ يناير ۰۱۹۷۸ حدثاً استثنائياًء حين قامت مجموعة عسكرية بعمل 
محدود في «قفصة» جنوب القطر. ley‏ رغم قلة تأثير الحدث إلا أنه دليل على شيخوخة 
النظام oly‏ قبضة النظام وحزبه كسلطة سياسية مهيمنة لم تعد شاملة. في هذه الظروف؛ 
عقدت الحركة الإسلامية مؤتمراً سرياً في ضاحية «منوبة» غرب تونس العاصمة. وقد ظهر 
تياران أثناء اللاقشات: الأول يرى الحركة امتداداً لجماعة الاخوان المسلمين» ويقوده راشد 
الغنوشي وعبد الفتاح مورو. والتيار الثاني يرى الاستقلال عن الاخوان المسلمين» ويقوده 
احميدة النيقر وصلاح الدين الجورشي» وهم الذين شكلوا تيار الإسلام المستقبلي أو 
الإسلاميين OM ell‏ وانتهى المؤتمر بتفوق التيار الأول وقيادته للحركة» وقد خرج 


.05 الحامدي. أشواق الحرية: قصة الحركة الإسلامية في تونس؛ ص‎ (A) 

(9) عبد اللطيف الهرماسي اللحركة الإسلامية في تونس (تونس : دار بيرم للنشر» ۰6۱۹۸۵ ص ۵۷. 

(۱۰) احميدة الثیفر» في: فرانسوا بورجاء الإسلام السياسي: صوت الجنوب» ترجمة لورين زكرى 
(القاهرة: دار العالم الثالث» ۰0۱۹۹۲ ص VAY‏ 1 

)11( محمد ضریف. الاسلام السياسي في الوطن العربي» ط ۲ (الرباط : منشورات المجلة المغربية 
لعلم الاجتماع السياسي؛ مطبعة العارف الجديدة» ۰۱۹۹۲ ص ۰۱8۹ 


۳۳۱ 


بيك[ تنظ ۱ يتكون من le‏ الشورى واک 3 التنفيذي.. itl,‏ نظام الاسر وانعخب 
أميراً للحركة. 


حاول محمد مزالي حين تسلم رئاسة ee eee‏ ۰ أن يخلق مناخاً 
تعددياً يعطي ان لكل القرى السياسية في العمل» على رغم أن يورقيبة كان ری ليع 
المعارضة بفعالية أكثر يسبب الأحداث التي شهدنبا تونس خلال السنوات الثلاث السابقة 
وقد استغلت اطرکة الإسلامية هذه المتغيرات» فعقدت مؤمراً استنائاً في ربيع VAAN‏ 


وتم تجدید Gl]‏ راشد الغنوشي» وفي حزيران/ يونيو ۱۹۸۱ أعلن راشد الغنوشي 
عن تحويل الحركة إلى حزب سياسي تحت اسم «الاتجاه الاسلامي؟. كما تم تشكيل مكتب 
سياسي علني برئاسة الغنوشي وعضوية عبد الفتاح عزوو ان LL‏ وبن عيسى الدمني 
مسوولاً عن الاتصالات» وحبیب الكني مكلفاً بالاعلام. وتقدست حركة «الاتجاه 
الاسلامي» بطلب رسمي إلى وزارة الداخلية للحصول على ترخیص قانون لقیام الحزب. 
كما صدر البيان القاس للحركة الذي حدد آهداف ووسائل PL SE‏ ولکن هرا 
من تحقيق الشرعية والعلنية» دخلت «حركة الاتهاه الإسلامي» في صدام مع السلطة 
خاصة حين تورط بعض الإسلاميين في أعمال عنف اتخذتبا الحكرمة ذريعة للقمع والعنف 
الرسمي. . ویورد بورغا عدداً من هذه المواجهات العنيفة» منهاما حدث في السرم 
الجامعي في ۲۰ شباط/ فبراير ۱۹۸۱ حين تم سجن عمید الكلية رتهدیده بالقتل . کذلك 
حاول الاسلامیون منع الفطرین في رمضان؛ وتصادموا مع الشرطة في حزیران/ يونيو بعد 
حريق الباخرة السرفياتية التي كان يجري إصلاحها في oa‏ وکان التظاهرون برددون 
شعارات إسلامية. كما حدث تخريب جزئي لأحد مقار «نادي البحر التوسط» في ١5‏ 
أيار/ مايو. وتصادم إسلاميون محتجون على اختيار إمام جديد لآحد الاحیاء» مع ا 
في ۱۷ تموز/ يولير. وفي اليوم التالي مباشرة» تم اعتقال رئيس الحركة وأمينها العام وجميع 
أعضاء مكتب القيادة» باستثناء حبيب المكني» بالاضافة إلى عدد كبير من الأعضاء 
والمتعاطفين مع الحركة . وقد تمت شاکمتهم » وصدرت ضدهم جموعه من الأحكام 
تراوحت بين عامين إلى اثني عشر عاماً سجن" . رأعلن الإسلاميرن تشكيل مكتب 
تنفيذي جديد علني تولى مسؤوليته GLA gale‏ وفي آب/ اغسطس ۱۹۸۶ قرر الوزير 
الأول محمد مزالي إطلاق سراح قادة التنظيم. ولكن السلطة أعادت اعتقالهم في آذار/ 
مارس ۱۹۸۷ بعد استقالة مزاليء واتهموا بالعمالة لإيران. ولكن إقالة بورقيبة في تشرين 
الثاني/ نوفمبر من العام نفسه أنقذت القادة من العقربة: هذا وقد أيدت حركة الاتجاه 
الإسلامي التغيير والنظام Ab‏ وحاولت الشركة اکتساب الشرعية ضمن الوضع الخديد 


(۱۲) المصدر نفسه ص ۰۱۵۱ والحامدي, أشراق الحرية: قصة الشركة الإسلامية في تونس 
س ۰۱۱ 
() بررجاء الإسلام السياسي: صوت ابلنوب» ص ۰۱۹۲ 
۳۳۲ 


وأعلنت اسم «حزب النهضة؟ بقصد تجتب إضافة صفة الإسلامي» لكي لا تعتبر حزياً 
دينياً. ولكن حكومة زين العابدين بن علي حجبت الشرعية عن «حزب النهضة» باعتباره 
حزباً clas‏ على رغم كل التأكيدات والتبريرات التي قدمها عبد الفتاح مورو. واستمرت 
الراجهة مجدداً بين الإسلاميين والسلطة الحاكمةء وتصاعدت بعد انتخابات ۰۱۹۸۹ لم 
يكتسب «حزب النهضة» حق العمل العلني» كذلك تعيش قيادته في اللفی؛ كل هذا يقلل 
سن التأثير الفعلى للحركة الاسلامية في ميدان السياسة التونسية والتي قد تمثل معارضة 
كامنة وغتملةء ولكن يصعب تقدير قوتا RAD‏ 


ثانياً: الساهمات الفكرية للحركة 

يمثل البيان التأسيسي لحركة «الاتجاه الاسلامي» العناصر الفكرية الأساسية أو 
الموجهات النظرية المكونة لفكر الحركةء والذي يحاور القضايا المحورية في المجتمع الترنسي 
بكل خصوصیته. التي تتمظهر في عملية النحدیث التي فرضتها السلطة الوطنية التي 
حكمت منذ الاستقلال. لذلك نجد أن الحركة الإسلامية تتميز بقدر كبير من الاجتهاد 
والابتكار فى معالحة الاشكاليات الفكرية والسياسية التي تواجه تونس السبعينيات 
وما بعدها. وأعتقد أن ملاحظة الغنوشي صادقة وعميقة» على رغم طابعها القيمي أو 
حكمها الأخلاقي خلافاً لموضوعية التحليل وحيدته. يقول: «/ تظهر الحركة الإسلامية 
في تونس في مجتمع بدوي تسوده علاقات الفطرة» بل ظهرت في مجتمع أرهقته الحضارة 
Easy‏ في عضده poy‏ كيانه تقليد الغرب والجري وراء مظاهر زائفة من حضارتهء لقد 
یل لزعماء البلاد وكلهم إعجاب بالغرب أننا لن ننضم إلى ركب التحضرین الغربیین 
حتی نسير سيرتهم في مظاهر Mele‏ يمكن القول إن تحدي التحديث أو التغريب 
هو أهم ما واجهته الحركة الإسلامية التونسية» وعلى رغم أن هذه العملية قد شملت کل 
المنطقة العربية» إلا أن سيرورة التحديث أو التغريب كانت الأكثر حدة وتسارعاً وعمقاً 
نسبياً ‏ على الأقل بين النخبة ب مقارنة بالجتمعات العربية الأخرى. وقد عبرت ديباجة 
البیان التأسيسي لحركة الاتجاه الإسلامي عن هذا الوضع بقولها: «يشهد العام الاسلامي 
وبلادنا جزء منه - آیشع أنواع الاستلاب والغربة عن ذاته ومصالحه». وتضيف أنه على 
رغم العطیات الحضارية الشتركة «عرفت تونس في آواخر الخنمسينيات وطيلة عشريتي 
الستینیات والسبعینیات - على رغم حصولها على وثيقة الاستقلال - أوضاعاً خصوصية 
اتسمت بالتأزم واحتداد الصراع الاجتماعي وتعطل سبل النمو الشامل». لذلك حددت 
الحركة من بين أهم الهام التي تعمل من أجل تحقيقهاء ما يلي : 


\ بعث الشخصية الإسلامية لتونس حتی تستعيد مهمتها كقاعدة كبرى للحضارة 
الإسلامية بأفريقياء ووضع حد UL‏ التبعية والاغتراب والضلال. 


“AN راشد الغنوشي: الراة السلمة في تونس» ط ۲ (الكريت: دار القلمء ۰6۱۹۹۳ ص‎ )١5( 
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١؟ ‏ تحديد الفكر الإسلامي على ضوء أصول الإسلام الثابتة ومقتضيات الحياة 
التطورة وتنقیته من رراسب عصور الانحطاط وآثار التغريب. 


۳ - أن تستعيد ابلماهیر حقها الشروع ني تقرير مصیرها بعيداً عن کل وصاية 
داخلية أو هيمنة خارجية. 

4 إعادة بناء .الحياة الاقتصادية على أسس انسانية وتوزیم الثروة في البلاد توزيعاً 
Vale‏ على ضوء LY‏ الاسلامی «الرجل وبلازه الرجل وحاچته! [...]. 


5 المساهمة في بعث الكيان السياسي والحضاري للإسلام على المستوى المحلي 
والمغربي والعربي والعالمي حتی يتم إنقاذ شعوپنا والبشبرية جمعاء ما تردت فيه من ضياع 
نفسي وحيف اجتماعي وتسلط دول 

من الواضح أن الحركة الإسلامية التونسية اهتمت كثيراً بالسألة الثقافية» فهي لا 
تركز كثيرأ على التشريعات والقوانین. :فقد كانت ظروف تونس تلف لذلك انصب 
الاهتمام على الديمقراطية والحريات ووضعية المرأة. وقد انعكس هذا التاريخ الخاص 
لتونس على فكر الحركةء» كما نلاحظه في الوسائل العلنة لتحقيق الهام السابقة الذكر. 
فنجد على سبيل المثال: رنض العنف كأداة للتغيير وتركيز الصراع على أسس شورية تکون 
هي أسلوب الحسم في مجالات الفكر والثقافة والسياسة؛ رفض مبدأ الانفراد بالسلطة 
«الأحادية» لا يتضمنه من إعدام إرادة الإنسان وتعطيل طاقات الشعب ردفع البلاد فى 
طريق العنف» تحرير الضمير المسلم من الابزام الحضاري إزاء الفرب" "۰ ويعلق أحد 
الإسلاميين على البيان التأسيسي بشيء من الفخر لأن البيان جاء متواكباً مع التحديث 
وداعما للديمقراطية. يقول الحامدي: «وربما على عكس ما كان يشتهي البعض» لم يدخل 
الإسلام السياسي الساحة مطالباً بتطبيق الشريعة الإسلامية وتنفيذ الحدود وتعديل قانون 
الأحوال الشخصية حتى تنهال عليه سهام الدعاية العلمانية التقليدية الممجوجة» وإنما 
حدد قادة الحركة الإسلامية معركتهم الأساسية منذ البدايف إنها معركة OMNI SN‏ 

يمكن ‏ على ضرء ما تقدم ‏ أن نقول إن كل واقع اجتماعي معين يفرض على 
حركته الإسلامية جدول أعماله السياسي رالاطار النكري العام الذي يوجه جدرل 
الأعمال هذا. فالحركة الإسلامية التونسية ذات أصول فكرية معقدة ومركبة نتيجة تمازج 
وتفاعل وصراع ضمن الفكر الديني نفسه بروافده المختلفة. Gry‏ الغنوشي أن الظاهرة 
الإسلامية نتيجة عناصر ثلاثة ذات تأثيرات متفاوتة الأثر في تكوين التيار الغالب أو في 


(۱۵) راشد الفنوشي, الحريات العامة في الدولة الإسلامية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 
۳ ص ۳۳۷. ۱ 


() الصدر نفسهی ص ۳۳۸. 
(۷) الامدي. آشواق اطریة: قصة الحركة الاسلامية في تونس» ص ۸۰. 
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وجود تيارات أو جنحة Ue‏ ضمن الحركة الإسلامية عامة. ويحدد هذه العناصر كما 
يلي : 

العنصر الأول: التدين التقليدي التونسي» ويتكون من التقليد الذهبي المالكي 
والعقائد الأشعرية والتربية الصوفية» أو كما صاغها ابن عاشر في عقد الأشعري وفقه 
مالك وفي طريقة الجنيد السالك. ۱ 


العنصر الثاني : التدين السلقي الاخواني الوارد من الشرق» والذي یتکون بدوره من 
المنهجية السلفية أو الأصرليةء أي العودة إلى الكتاب والسئّة المطهرة» أو الرجوع إلى سلطة 
النص الديني» بالإضافة إلى Sal‏ السياسي والاجتماعي الاخواني القائم على تأكيد شمولية 
الإسلام ومبدأ حاكمية الله وتكفير الأنظمة القائمة؛ ثم منهج تربوي ومنهج فكري يميز 
كل الأمور بحسب العقيدةء وينتهي إلى تصنيف الناس إلى كفار ومؤمنين حتى في الصراع 
السياسي . 

العنصر الثالث : التدین العقلاني ويتألف من التراث العقلاني الاسلامي» ویتمثل 
في إعادة الاعتبار إلى النهج الاعتزالي والعارضة السياسية في التاريخ الاسلامي کاطوارج 
والشيعة والزنج والتیارات الناوئة للسلفية وأهل السنة عموماً النقد الجذري للاخوان 
السلمین» إعادة الاعتبار إلى الدرسة الاصلاحية التي مثلها محمد عبده والكواكبي والافغاني 
والطهطاوي وقاسم أمين وخیر الدین التونسي والطاهر colin‏ كذلك اعتماد الفهم 
القاصدي للاسلام بدل الفهم النصي. ویری هذا التیار وجوب إعادة الاعتبار إلى الغرب 
والاستفادة من اليسار في تنظيماته وثقافته وعلومه الإنسانية . وفي مقابل اعتماد التدین 
الاخواني المقياس العقيدي في تقسيم الناس إلى كافر ومؤمنء» اعتبر التدين العقلاني ذلك 
تهميشاً للصراع الحقيقي» إذ ينبغي أن يقوم التقسيم على أسس سياسية واجتماعية: وطني 
وخائن» ٿوري ورجعي» إذ يمكن أن يكون مسلماً Yee‏ وماركسياً OM Eby‏ 

إن تفاعل هذه العناصر الثلاثة أو اصطراعها داخل الحركة الإسلامية يعبر عن بحث 
الحركة عن هويتها في dle‏ يتراوح بين طرفي الأصالة والتقليد من جهة. والحداثة من 
جهة أخرى. هذا هو الهم الشاغل للمفكرين والباحثين العرب خلال العقود الأخيرة» 
ولكن بالنسبة إلى الحركة الإسلامية لا بد من أن يكون تناول کثاببا ومفکریبا متميزاً 
بإسلامية معينة تجمع بين التاريخي والطلق. فالحركة حاولت أن تستوعب Lily‏ خضع 
لتحولات عديدة» على رغم أن فوقيتها لم تكن سطحية؛ وهذه المعطيات الجديدة لم يكن 
من المکن القفز عليها أو تجاهلها. لذلك فان الخطاب الإسلامي التونسي أنتج أفكاره 
ومفرداته ولغته السياسية المختلفة عن فكر الاخوان المسلمين قى مصر أو الحبهة الإسلامية 
القومية في السودان. وعلى رغم الاعجاب والتأثر بهذه الأخيرة» إلا أن AUS‏ اقتصر على 


(VA)‏ انظر تعقيب راشد الغنوشيء بعنوان: «تحلیل للعناصر الكرنة للظاهرة الإسلامية بتوقس (حركة 
ol ZVI‏ الاسلامي):» على ورقة: الهرماسيء «الإسلام الاحتجاجي في تونس»" ص ۳۰۱ - ۰۳۰۲ 


o 


الجرانب التنظيميةء وليس الفكرية أو is LG eran‏ الإسلامية التونسية عامة 
ذات اجتهادات فكرية lad‏ أقرب إلى الحداثةء أو بالاصح إلى التدين العقلاني» إذا ULL‏ 
إلى المكونات الثلاثت أي التدين الترنسي» a‏ الإخوانية» والعقلانية. فانخراط 
الحركة الإسلامية في العمل السياسي واحتكاكها بالقوى السياسية الأخرى» فرض عليها 
مواقف تختلف مع التدین التقليدي - الشعبي؛ ومع التدين الاخواني - السلفي . فالغنوشي 
یطرح السژال التالي : «ماذا st‏ في بداية الثمائينيات» بل بداية القرن الخامس عشرء ماذا 
بقي في تركيب الاتجاه الإسلامي من pele‏ يمكن نسبتها إلى التدين التقليدي أو السلفي » 
وذلك بعد المواقف التي اتخذها الاتجاه خلال مؤتمره الاستثنائي (نيسان/ ابريل »)١98١‏ 
مثل إقرار التعددية» والإعلان عن حركة سياسية» ودفع العلاقة مع المعارضة في اتجام 
التحالف» والاعتراف بمكانة المرأة لا عضواً ملتزماً في الجماعة. با تفیل" حتی في 
المؤسسات العليا للحركة» وكذلك التطلم إلى توزيع للثروة يخالف جر" للواقف التقليدية 
السلفية والتدین التونسي » وعدم التحرج من نقد التجارب الإسلامية المعاصرة وتجارز 
البعد الطائفي في التعامل مع الثررة الإسلامية في إيران؟"'. ويبقى منه - أي التدين 
الترنسي التقليدي - «احترام خصوصياته» احترام المذهبية المالكية كأسلوب في ممارسة 
العبادات واحترام العادات الدينية في الاحتقال بالواسم والأعياد وحن توظيفهاء ۰ مع 
تخفيف التوتر إلى أقصى حد تجاه بعض البدع في التوسل والزيارات والمارسات الطرقیة 
واعتبارها جزئیات لا تستأهل شن الحرب ضدها ولا عنم اللقاء والانتماء للحركة مع ترك 
حركة التطور الطبيعي تفعل SL‏ وهي بالتأکید ليست لمصلحة مثل تلك 
Pe slab‏ آما بالنسبة إلى ما تبقى من التدين الاخواني السلفي فهر اج فقط 0 
منه تطبیقات ونتائج» ویتمثل في آمرین : اعتماد نصوص الکتاب والستة» ثم الایمان 
بشمولية الاسلام» أي صلاحیته لكل SL‏ ومکان ومواقف إنسانية. 


یتسم أي فکر توفيقي بقدر من التنافض والازدواجية حين يحارل أن یزاوج بين 
بنيتين فکریتین متمایزتین نتيجة اختلاف سیافهما التاريخي ورژیتهما للعالم. وهذا الازدواج 
هو ما Gla‏ منه الفکر الاسلامي حين يريط بين التراث والعاصرة؛ أو في الحالة الترنسية 
الترفیق بين عناصر ثلائية : التراث والنص رالزاتم. وقد رأى بعض الباحثين أن «حركة 
الاتجاه الا سلامي؟ بت ای سياسيين متناتضین : أحدها lle‏ عبر عنه ابتعادها عن 
إطارها المرجعي الأساسي كما شكله الاخوان السلمون» وتركيزها على التعددية الحزبية 
والعمل السياسي» مما أكسبها تأييد قطاعات غير تقليدية. أما الخطاب الثاني فهو إسلامي: 
الوعبر عته ادعاء الحركة احتكار الرموز الحقيقية أو العالية للإسلام». ولقد هاجمت السلطة 
هذه الطبيعة المزدوجة لحركة الاتهاه الإسلامي» وبالذات عام ۷ حيث کشفت 
الحكومة عن التناقض بين التوجه الديمقراطي لبعض عناصر الحركة والتوجه الارهابي 


)44( الصدر نقسه. ص ۰.۳۰۱۷ 
(۲۰ المصدر تسه » ص wey‏ 
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لبسض آخر من ذوي اليرل الرادیکالیة" *. وتجد هذه الازدواجية حلها ‏ في أغلب 
الأحوال ‏ في الانقسام إلى مجموعات مختلفة تتباین أولوياتها الفكرية والسياسية. وقد تقدم 
مجموعة ما فكرة معينة وتجعل منها حور نظريتها أو نظرتها في تحليل الأوضاع والواقع» أو 
في رؤية عامة للكون والجتمم أو تفضل منهجاً بعيئه في الفهم والمعرفة. وقدمت 
الحركة الإسلامية التونسية شخصيات عديدة ذات مساهمات متميزة داخل الإطار الفكري 
العام للحركة» ولكن الاختلافات في النهاية جعلت الوجود المشترك في تنظيم واحد غير 
ممكن» وهنا ظهر التياران الرئيسيان أو التيار الأكبر المتمثل في حركة «الاتجاه الاسلامي» 
ثم أخذ اسم حركة النهضة؛ والذي انفصل عنه تيار الاسلامیین التقدمیین وقد سمي في 
بعض الفترات «الیسار الاسلامي». فما هي الاختلافات الفكرية والطروحات الدينية - 
قباس لدی کل فریق؟ 


AAI‏ أغلب الباحثين ذ فى الخركة الاسلامية التونسية من كتابات te‏ العرفة الصدر 
الأساسي لكتابات رجال ار" كة الإسلامية بتياراتها الختلفة. وتعكس الموضوعات التي تم 
تناولها في المجلة خلال الفترة المتدة من عام ۱۷ وحتی عام ۰۱۷۹+ عام إيتافها, 
الاهتمامات الفكرية الأصلية للخطاب ال سلامي السياسي في توس . 


كما ظهرت مجلات أخرى مثل المجتمع في أواخر عام ۱۹۷۹ والحبيب في تموز/ 
يوليو ۰۱۹۸۰ وانصب اهتمام المجلتين على القضايا السياسية الباشرة» وبالذات بعد قيام 
الثورة الإيرانية. كذلك صدرت dhe‏ ۲۱/۱۵ المعبرة عن فكر الإسلاميين التقدميين»› 
ويرمز العنوان إلى التقريم الهجري؛ أي القرن الخامس عشر مقابل التقويم الميلادي؛ أي 
القرن الحادي والعشرین . والتصرد الترفیق بين عصرين» وقد كان هذا طابع الموضرعات 
التي عالجتها الجلة. وظهرت على صفحات هذه الجلات الاسماء التي شکلت فکر 
الحركة الإسلامية بتياراتها المختلفة منذ عقدين من الزمن» وبالذات: راشد الغنوشي» 
احميدة النيفر وصلاح الدين الجورشي. هذا وقد نشط الإسلاميون في المجال الثقافي 
وحاولوا التجديد والاجتهاد AST‏ من رصفائهم الإسلاميين في الأقطار الأخرى» وذلك 
OY‏ الواقع التونسي فرض عليهم قضايا مثل الحداثة والعلاقة مع الغرب ومسألة الرأة, 
وحاول الإسلاميون التونسیون أن يظهروا خصوصيتهم مقابل إسلاميي الشرق؛ وبالتحديد 
الاخوان المسلمين. وقد دار حوار طويل وشائك داخل الحركة بين تياراتها الختلفة بقصد 
الوصول إلى قواعد أساسية في التفکیر في مواجهة التحدیات التي أنتجها رن 
التونسي. وقد كان حواراً حيوياً وخصباً أتاح الجال لأفكار متناقضة ومتطرفة أن تعبر عن 


)11( هيشيل كاموء «تراجم الدرلة أو القوة والأمل: عرض حول انحسار دور الدولة في تونس»» 
في : مصطفى كامل السید محررء التحولات السياسية الحديئة في الوطن العري» تأليف مجموعة من 
الباحثين (القاهرة: جامعة القاهرة. كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» مركز اليحوث والدراسات السياسية › 
۹ ص Yor YEA‏ 


۳۳۷ 


نفسها. ويفسر أحد الباحثين هذه الوضعية الفكرية بقوله: «لکن هذا الحوار لم یل من 
التطرف» OY,‏ كان يجري في ساحة يحكمها العلمانیون وتفصلها ساعتان عن باریس؛ 
فان مشکلات الحداثة والعاصرة سرعان ما دخلت موضوعا من موضوعات OPO Al‏ 
وهذه هی خصوصية تونس : العلمنة فى الداخل والقرب من الغرب» لذلك جاءعت 
مساهمات الفکرین التونسیی متميزة وطموحة ومتجددة. 


نستطیم آن نجازف بالقول إن الکتابات الاسلامية التونسية تبحث عن إنسانية 
لل إسلامية » إن جاز القرل بإمكانية بروز الإنسانية بمعناها المتداول داخل أي 

شق أو بناء ديني يقوم على مقولة مثل: الحاكمية لله. وهذه هي المحاولة الأول للتوفيق 
بين الإلهي والإنساني. ويظهر التأثير المعتزلي في فهم الإرادة الإنسانية» أو دور الإنسان 
ووظيفته في الرجود ونظرته إلى الكرن ووسائله فى الادراك والمعرفة. وهذا ما انطلقت. 
منه رسالة «الرؤية الفكرية والمنهج الأصولي» التي أجازتها الحركة الإسلامية في مؤتمر عام 
SES‏ وهي تمثل قواعد التفكير أو الأرضية العقائدية لكل الاتجاهات في التفكير داخل 
الحركة”"“. وساهم اتجاهان رئيسيان في محاولة تأصيل تفكير الاسلامیین: الأول «حركة 
الاتجاه الاسلامي* وبالتحديد كتابات الغدوشي» والثاني إسهامات الإسلاميين التقدميين. 
والتقى الطرفان حول ضرورة التجدید في الفکر الاسلامي» لذلك واجهتهم ب 
العلاقة بين العقل والوحي أو النص. وكان الاختلاف حول مدی سلطة العقل أو سلطة 
التص: وکلما اتسعت الاول صار أصحابها آقرب إلى الیسار الاسلامي أو الاسلامیین 
التقدمیین. والاتجاه الآخر ag‏ النص» ولكن يسعى إل تفاعله مع الواقع. وکلا 
ا eben‏ تقول بمقاصد الشريعة والدين Layee‏ ا المقاصدية 
منهجاً يقابل فقه الضرورة أو المصلحة الرسلة عند بعض الإسلاميين قي المشرق. ولكن 
تيار الإسلاميين التقدميين ذهب بفكرة القاصد إلى أقصى مداها بهدف وضع التاريخ في 
تلب عملية التدین: وكانت هذه نقطة الاختلاف والخلاف مع التيار الرئيسي الذي يتزعمه 
الغنرشي. ويتساءل أحد GES‏ الإسلاميين بادتاً من القضية المنهجية الرئيسية: هل يحتمل 
الإسلام أن يتحول 1 جملة من المقاصد النبيلة ساب المعاصرة كما برز في خطاب النیفر 
والجورشي؟“" . وقد وظف الإسلاميون التقدميون هذا المنهج في اتخاذ عدد من الواتف 
ype‏ في ee‏ والتدین والفته . 


يعطي الغنوشي تقييماً لتيار الإسلاميين التقدميين یوضح wal‏ أفكارهم وتطور هذه 
الأذكارء وما طرأ عليها من تعديل أو تغيير أو إلغاء» من خلال تفاعلها مع واقع متغير 
وفكر آخر. ويرى أن هذا التيار الذي وصفه بالتدين العقلاني قد بدأ يحد من غلوائه 


(۲۲) الحامديء أشواق الحرية: قصة اطرکة الإسلامية في تونس؛. ۰۱۷۲ 
(YY)‏ المصدر نفسه» ص AVVO‏ 
(۲۶) الصدر نفسه» ص ۰۱۷۳ 


۳۳۸ 


ويخنف من تطرفه يقول: ما ل ع ب الجن د اك AFI,‏ تناوله 
لرجال اطرکة الإسلامية ai,‏ السلفية المعاصرين والقدامى طابعاً أكثر جدية [....]» 

كما تخلی عن مقولة اليسار الإسلامي» واستعاض عنها پاسم أقل ان الا اسان 
(الإسلاميون التفدميون)» ولكنه ظل متفظ برؤيته الأساسية حول أولوية العقل عل 
النص» وان ple‏ هذه العلاقة صياغة جديدة: العلاقة الجدلية بين العقل والنص» وهي 
صياغة لا تغير من العلاقة السابقة شیثاً كبيراً. جل ما في الأمر أنها تجعلها في منزلة 
واحدة ‏ ما لا يكفي للأصولية الإسلامية قبولها بحال ‏ وظل هذا التيار محافظاً على 

موقفه من تطوير الشريعة» بما يتلاءم مع تطور الواقع من دون تمييز بين مجال التطور 
والثبات في الشريعة» حتى وإن أدت مقتضيات التطور إلى تجاوز ظواهر النصوص القطعية 
E,‏ للمقاصدء كما هو الشأن في مسألة تعدد الزوجات. فاعتبرت جد 
الأحوال الشخصية التي أصدرها النظام البورقيبي مكسباً تحررياًء كذلك اتخاذ العقل لا 
النص مقياساً للروایت* . يكشف هذا الاستشهاد عن مواقف اعتبرت متطرفة» مثل 
تعطيل الحدودء وذلك كمحاولة للاجتهاد الذي ذهب بعیداً بحسب تقدير المجموعات 
الإسلامية الأخرى. ولکن التیار الأساسي؛ أي حركة الاتهاه الإسلامي ٠‏ يعد ضمن 
التدين العقلاني مع فارق في درجة الاجتهاد» وليس حول المبدأ نفسه. لذلك حين نناقش 
الآراء والمناهج لدى الطرفين» نلاحظ تداخلاً ويصعب تحديد الفواصل. ولكن مع انفصال 
dele‏ الإسلاميين التقدميين عام ۱۹۸۲ زادت الحاجة إلى التمايز والمخصوصية. لذلك 
حاول أعضاء هذا التيار تعميق الإصلاحي والتجديدي على حساب العمل السياسي وحشد 
الجماهير. 


يرصد الحامدي القواعد الأساسية لتفكير الإسلاميين كما وردت فى رسالة «الرؤية 
الفكرية والمنهج الأصول» التي وضع مقدمتها حين صدرت عام ۱۹۸۷. ویلاحظ أن 
الإسلاميين التونسيين حين قامرا oe‏ مسيرة الحركة» واجهوا المشكلة الأصولية والفكرية 
بحجمها الحقيقي؛ وأدركوا «آن أي عمل تغييري نحو الأفضل؛ hy‏ منهاج للحياة» يجب 
أن GS‏ عن جملة تصورات واضحة لمنزلة الانسان ووظيفته في الوجود وعلاقاته بيقية 
عناصر الكون ووسائله الأساسية في الادراك والعرفة»" *. وهذا ما آشرنا إليه قبل قليل 
کمظهر لفكر | إنساني ‏ إسلامي حاولت aS BI‏ أن تتبناه في سعيها «للاسهام في بلورة 
ثقافة إسلامية عميقة معاصرة». وقد جرى نقاش حول الجوانب المعرفية والثقافية» 
وضرورة ألا تحصر الحركة نفسها في العمل السياسي اليرمي. كذلك عدم الاعتماد على 
«ثقافة إسلامية سطحية وهشة؛ وعلى تجاهل لشکلات منهجية عميقة یتعاطی معها الفكر 
الإنساني بمختلف مدارسه» ویتعاطی معها غير قليل من العلمانيين العرب بدرجة عالية 


(5؟) الخنوشي» الیل للعناصر المكونة للظاهرة الإسلامية بترنس (حركة LAY‏ الاسلامي)»» 
ص ey‏ 
(TY‏ الحامدي» الصدر تفسه» صن ۰۱۷۱ 


۳۳۹ 


من التطرف والیل إلى الحسم غير المؤسس والاستفزاز ذي الخلفية السياسية البحتة:۳. 
هذه العوامل الذاتية والوضوعية شکلت تحديات للحركة وحتمت عليها اهتمام بالقضايا 
الثقافية والانغماس في معالحة الشکلات العرفية والمنهجية» | كما یقرلون ‏ بعلماء 
الأجيال الأول من المسلمين» مثل الشافعي وآبو حنيفة til Aa‏ عبد ابا وابن 
حزم واسطتابحظظ والاشعري والتوحيدي والقرطبي وغيرهم من مفكري القرون الهجرية 
الخمسة الاول. يضاف إلى ذلك الضرورات الحزبية التي اقتضت وجوب اتفاق آبناء 
الخحركة الواحدة على بعض المسائل في فهم الإسلام » خاصة منهج التعامل مع الوحي 
ودور العقل في عملية التدين OA),‏ 


نقرر الرسالة آن العقيدة اهي أساس العمل» والنية شرط الصه:: والثواب الكامل 
ge‏ + ولا تکنر LLG ist)‏ آثر بالشپادنین 1. ال ا 
aes‏ درن بالفمرورة» أو كذب صريح القرآن أو فسره على وجه لا تحتمله 
أساليب اللغة العربية بحال» أو أتى عملا لا act‏ تأويلاً غير الكفرة. وتضيف الرسالة: 
«إن العقيدة الاسلامية أساس لتصور أشمل يحرر الإنسان من نوازع الهبوط والجهل 
والخرافة » ويحرر العلاقات الاجتماعية من کل ألوان التسلط والظلم؛ ویرکز rs‏ الأمانة 
ی سا سای ae‏ لیا ا 
سياق التوفیق بين العقل والنص نفسه. تؤكد الرسالة تمييز الانسان عن سائر عناصر الکرن 
بعنصرين أساسيين: التكريم اال الانسان إعطاؤه العقل كقوة 
ا جك GG‏ از ل و ا 
cate‏ يضاف إلى ذلك إيتاؤه حرية الإرادة والاختيار. أما التسخیر فیفصد به تسخیر بقية 
عناصر الکون للإنسان واستخلافه فيها ودعوته J)‏ اقتحام الكون واستثمار موارده لأداء 
الأمانة . وبالتالي تتلخص وظيفة الإنسان — lay‏ لتحليل ونتائج رسالة الرژية الفكرية 
للحركة_ بأنها أداء الأمانة وعبادة الله في كل أوجه الحياة وترقية الذات. وتكتمل فكرة 
الإنسانية ‏ الاسلامية لدى الحركة بتحدید دور العقل في كل هذاء GY‏ سبب التكريم وأداة 
التسخير أو أساس التكليف بالخلافة. وتصل الرسالة إلى إبراز علاقة جدلية بين العقل 
والوحي» أر بالأصح» تعيين حدود العقل في وجود الوحي» إذ نجد هذا التعريف للعقل 
وتفاعله مع الوحي : «والعقل قرة إدراكية معيارية خوطب الانسان على أساسها بالوحی 
ene‏ ا أما الرحي افهر جلة التعالیم الهادية التي جاء بها الرسول ب مبلغاً 
Lal]‏ عن ربه منضبطة في النص القرآني ونصوص الحديث الشریقب والأحاديث القدسية» 
ولا تخرج الأحاديث عن الوحي لكونها هدياً إلهياً كلف الرسول بإبلاغه)” ". 


(۲۷) الصدر نفسه» ص AV‏ 
0 الصدر نفسه» من ۱۷۷ + ۰.۱۷۸ 
CY 4)‏ الصدر نس ص AVA‏ 
(20 الصدر نفسه» ص ۰.۱۸۰ 


Yee 


نلاحظ أن الغاية النهائية لهذا التفكير هي التجديد من خلال اجتهاد صحيح يكون 
ملتزماً by ty‏ وضوابط الاجتهاد المعروفة» ويكون في الوقت نفسه معاصراً. ولكن 
الرسالة تحكم صلة العقل بالوحي من خلال تقسيم للمجالات» ففي مجال العقيدة 
والعباداث محدد الوحي مبادئ وأحكاماً تفصيلية نباثية لا تغير أو تبدل؛ بحسب القاعدة 
الأصولية: «لا يعبد الله إلا بما شرع». أما في ما خص dle‏ التشريع الاجتماعي 
والسياسي» فان الوحي - عدا بعض الاستثناءات الحددة - «يكتفي برضع أصول كلية 
ورسم قواعد عامة تفتح آمام العقل البشري Ye‏ متسعاً یمکنه من الاجتهاد في استنباط 
ما لا tle‏ له من التطبیقات العملية لتلك الأصول وتویلها إلى تشریعات تفصيلية متصلة 
بواقع الحياة» عل أساس الاحاطة العميقة پتطور العرفة الانسانية وتجاربها»". هذا 
الوقف ليس جديداً» فقد بدأ مع الاحتكاك بالحضارة الغربیت» ولکن الجديد هو أن الحركة 
الاسلامية التونسية التى وجدت في البيثة العربية ‏ الاسلامية الأكثر تعرضاً لتأثيرات 
الحداثة والتغريب» كان لا بد من أن تذهب بعيداً في الاجتهاد وفتح كل السبل بقصد 
استيعاب التحولات الاجتماعية والثقافية التي مرت بها تونس . 


يرى كثيرون أن الجموعة التى سميت بالإسلاميين التقدميين أو المستقلين لاحقا؛ 
قد وصلت - أحياناً ‏ إلى درجة الغلو في الاجتهاد والتأويل» وبالتالي البعد عن الاصول. 
ولكن هذه المجموعة هي في الواقع الأكثر جرأة في دعوتها إلى التحديث الإسلامي أو 
أسلمة Had‏ وبالذات فى جوانبها السياسية. وقد صاغت مجموعة من الكتاب نصاً 
تحت اسم المقدمات النظرية للاسلامیین التقدميين: اذا الإسلام؟ كيف نفهمه؟". وتبدو 
هذه المجموعة أقرب إلى ما يسمى داخل الحركات الإسلامية عموماًء بالاتجاه التربوي أو 
بالتربويين» أي القائلين بأسبقية تربية أفراد الجتمع إسلامياً على تجنيدهم وتجييشهم 
سياسياً. لهذا السبب ولخصوصية تونس» احتلت المسألة الثقافية boy‏ رئيسياً ومتقدماً في 
فكر هذه المجموعة» وتأتي السياسة بمعناها الباشر والسائد بعد ذلك . وينادي الجورشي 
بشورة ثقافية» EV)‏ تمثل عنصراً جوهرياً في إعادة بناء وعي الجتمع» وان تتم بعد ذلك 
إعادة هيكلة هذا المجتمع». ویتساءل عن أيبما حدث في بداية الأمر: الدولة أم المجتمع؟ 
فالدولة في تاريخ الإسلام نتيجة ظروف معيئة وذات تأثير محدود» بينما في الغرب الدولة 
نتيجة عوامل مختلفة من أهمها الثورة الصناعية. وتميز الغرب بوجود مؤسسات تسمح 
بالتصدي لهيمنة الدولت ولکن تنعدم هذه الژسسات في grt‏ فالجتمع واجه درلة 
قوية تحكمت في کل شيء وأصبحت القاعدة والجتمع. یضیف: "رفي تونس عندما 
يتحدث رئيس الجمهورية» فهو یتحدث كما لو كان قد قام هو شخصیا بخلق الجتمع . 


)۳1( الصدر نقسه : ص 1۸° جل التتحليلاات في هذا whl‏ من کتاب اخحامدي الذکرر» باعتياره 
مورخاً للحركة ومتابعاً لتطورها بعد المنع وحتى استقالته العلة . 
(۳۲) المقدمات النظرية للإسلاميين التقدميين: اذا الإسلام؟ كيف نفهمه؟» صياغة صلاح الدين 
ابگورشي : محمد القوماني وعبد العزيز التميمي (تونس: دار البراق للنشرء .)١1985‏ 
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إنه مجتمعه. أعتقد of‏ المثقفين» QP‏ كانت اتجاهاتهم» تورطوا في هذه المشكلة. لند دافعو! 
بدورهم عن هذه الدولت الدوله الحديثئة» إذ إن هذه الدولة العصرية هي - في رهم ~ 
الكفيلة بخلق مجتمع حديث»"" . ويصل ال أن التغيير الحقيقي «هو الذي ینجه نحو 
إعادة تكرين حت Gul‏ بحيث يصيح تادراً على مكافحة ul‏ دولة حتى إذا كانت 
مسلمةا. 


اتجه «الاسلامیون التقدمیون» نحو ثورتبم الثقافية من خلال الانطلاق من فهم 
جدید للدین. یقول النيفر: «ما زالت المسألة السياسية مسألة هامة ولکنها لم تعد لها 
الأولوية. أصبحت مشكلة إعادة قراءة الفکر الديني هي التي تحتل الرکز الارل»*۳. 
ونجد هذا الموقفب واضححاً وقاطعاً حين نتايع مواصفات الاطاب الإسلامي التتدمي: كما 
وردت في المقدمات النظرية للإسلاميين التقدميين» إذ نجد أولية العامل الثقافي . ویفتتم 
wks‏ بعنوان افی أولوية النضال الثقافی!۰ ويبدأ: «يقول الاسلاميون التقدميون بتعدد 
وتشابك العوامل التي أدت إلى فقدان المسلمين لشروط التقدم الاجتماعي والاستقلال 
الحضاري والوحدة السياسية». وتذكر بعض الأسباب السياسية والاجتماعية - الاقتصادية 
التي تعتبر مهمةء ولكن النص يؤكد: «فالخيارات السياسية والاجتماعية والأخلاقية تبقى 
في ule‏ التحليل إفرازاً للمشروع النظري العام الذي ينطلق منه الأفراد ا 
وكذلك الأمم لتحديد علاقاتهم بالوجود والتاريخ. لهذا يعتقد الإسلاميون التقدميرن أن 
كل تحليل عميق للأزمة الشاملة التي تعيشها المجتمعات ar‏ - الإسلامية يفضي بالقول 
إلى أولوية العقلي والثقافيء سواء في فهم آليات الأزمة أو في بلوغ تحديث اجتماعي 
وافتصادي وسياسي للمجتمع OUD My‏ رهذا لا يعني إلغاء السياسي ولکن an‏ بحسب 
قرلهم یفصد به تأسیس السياسي جل أرضية فکرية. وکل عملية تغییر للواة فع تحتاج 
بالضرورة إلى نظرية توجهها «وتعمل باستمرار على تحويل الواقع التبحرلك إلى صورة 0 
تساعد على فهمه والسيطرة على آلياته والتحكم النسبي في حرکته الداخلية والجدلية. 
أن قضايا الديمقراطية والتحرر الاجتماعي لا تتحقق وتدوم إلا إذا استندت إلى shit‏ 
تحريرية وإنسانية تؤمن بالحقوق وتناضل ضد الفوارق»۳. 


يحدد الا سلامیرن التقدمیون منپجهم في التجدید الثقافي باعتماد العقل كوسيلة في 
نهم النصوص القدسة من کتاب وسئة من درن الرفرع في الحرفية أو النصية. لذلك 
pad Ded‏ من ously Sah ced‏ الاسلامية على الاجتهاد في الفهم 
والتأريل» ونقرأ في کتاب المقدمات النظرية للإسلاميين التقدميين ما بلي : y‏ پو Aa‏ فهم 


(۲) بورجاء الإسلام السياسي: صوت اجنوب» ص ۲۱۲ - ۰۲۱۳ 

(۳۶) الصدر نفسه» ص ۲۱۲ 

YUL ۲۵ القدمات النظرية للإسلاميين التقدمیین: اذا الإسلام؟ كيف نفهمه؟. ص‎ (re) 
۰۲۸ الصدر نفسه» ص‎ (1) 


۳: 


واحد وموحد للإسلام کمحتری ووظيفة. وليس هذا القول بدعة أو تمييعاً للدین 
فالاسلام مصدره الوحي : والرحي تصوص ۰ والتصرص لا ges‏ ينفسها. لهذا اختلفت 
الرژی والتقییمات بين الصحابة» فیتدخل الوحي آر Bell‏ لبحسمها في جوانب 
وینقلها إلى OVE‏ جديدة للاختلاف. پل إن القرآن خلال ثلاثة وعشرین سنة من البعثة 
تدخل لالغاء آیات وتعديل أحكام وهو ما.عرف بالناسخ واللسوخ». ویضیف ES‏ 
القدمات التظرية قائلین : «وبالاضافة إلى ضغوط الزمان واكان وتدخل التاریخ في توجیه 
الوحي. هناك استعداد الرسالة نفسها لتقبل الاختلاف واضفاء الشروعية عليه والعمل على 
تأطیره. إن التأویل والصراع جزء من فلسفة القرآن ومنهجه» وذلك اعتماداً على نوعية 
الخطاب الجازي و(الرمزي) ودعرته إلى استقاء الحكمة والتأمل فى فضاءات Kall‏ البشري 
الوا وااو ناه لنش بای تفن تموعة مسا شش Gages‏ وی 
من مکاسب؛ لأن الحقيقة في التصور القرآي تنبت وتتجدد وس ! من خلال اطوار 
التراصل والصراغ الفكري والاجتماعي»"". 


ترتبط فكرة الانسانية - الاسلامية بموقف الاسلامیین التقدميين من قضية 
الديمقراطية ومن التسامح ونسبية الأنکار. لذلك رأوا ضرورة «الفصل بين الدین 
والتدیین» بين الاسلام والفكر الإسلاسي» بين الرسالة والجماعات» بين المقاصد 
والأحكام» بين الرحي كأفق وبين الوحي كتاريخ» إذ بذلك یزیلون التقديس على السائل 
والوقائم» ريكشفون على الکبوت والسکرت cane‏ ویشرعون للتجدید والاجتهاد 
وینقلون اخلاف من علاقة بالله إلى علاقة بين البشر یطمحون من خلالها إلى الرقي في 
ضوء الخطاب الالهي؟. ویدعو الاسلامیون التقدميون إلى محورية الانسان وتوحید آبعاده 
الختلفة . ویتحدئون من دون لبس أو غموض عن دور الانسان وحقيقة خلافته في الکون 
ولیس في السلطة والحكم فقط . ویقررون في وضوح قاطع: Op‏ أي حديث عن الدین 
بمعزل عن الإنسان هو إسخراج للدين عن بوتقة الفعل وتبميش لدور الانسان في التاريخ 
وخيانة للدين والإنسان معاء وهو فصل بين الله والعالم» بين الخالق والمخلوق» وقطع 
للعلائق التي أتى الدين لكشفها وتثبيتها. فالدين لم Ob‏ غاية في ذاته» وإنما أداة للإنسان 
لتحقيق وعيه بذاته وتكامله في التواصل بينه وبين الکون» أي نقل الانسان من حالة 
الوحشة إلى حالة الإيناس» ومن حوزة الحاجة إلى حوزة HS‏ ويلتقي الإسلاميون 
التقدميون مع فكر الإخوان الجمهرريين السردانيين في تركيزهم على الإنسان والحرية في 
الدين» وحتی تفسيرهم للعبادات بحسب حكمة مشروعيتها ووظيفتها في زيادة حرية 
وانسانية الإنسان. ويقدم الاثنان٠العقل‏ على النقل في حالة ظهور أي تعارض» واعتبار 
القرآن وتفسيره قراءة إنسانية . 


(۳۷) الصدر نفسهء ص 59 ,.5١‏ 
(۳۸) المصدر شسه» ص ۶۱ - LEY‏ 


۳:۳ 


نخلص إلى أن الحركة الإسلامية التونسية بجناحیها تحاول التكيف مع واقع شديد 
التعقيد نتيجة لعملية تحديث تمت في مجتمع تابع اقتصاديا وتقليدي في غالبية سكنانه . 
لذلك re‏ النخبة القيام بمهمة تقارب دور الاستعمار حين أسمي ذلك «عبء لرجل 
الأبيض». وعل رغم إخفاقات عملية التغريب والتحديث» إلا أا خلخلت کثیراً من 
الثرابت ea‏ حتى وان لم تأت بالبدائل المناسبة والمستمرة. فالحركة ا 
الترنسية هي الوجه الآخر لتاريخ التحديث» وقادتبا نتاج هذا التطور؛ وخطایها حوار 
نقیض أو سجالي مع خطاب النخبة التي قادت الحركة الوطنية ثم حکمت بعد ذلك. 
ومذا سبب القول ob‏ الأصولية ليست ضد الحدائة» بل قد تکون ضحیتها ثم بعد ذلك 
عادتها؛ OY‏ سيرورة التحديث أو التنمية الماقرصة ملأت المجتمع بکثیر من الهامشيين 
والغتربین؛ أي الذین عجزوا عن الاندماج أو رفضت ديجهم . . ولقد أصاب الباحث 
التونسی الرموق عبد القادر الزغل؛ حین سمی الخنوشي الابن غير الشرعي لبورقيبة . فقد 
اکتسب پورقيبة صفة مغل الحركة الوطنية منذ الثلائینیات؛ وکان يعبّر عن سوم 
ay‏ التخوم الاجتماعية الحديدة التي أفرزتها pel‏ لات عقب دخول الاستعمار؛ 
من أخريمين وتجار وحرفيين وعمال مهرة وشبه مهرة: وهم جميعاً مرتبطون بالمراكز 
الحضرية أو ریفیون متصلون بالمدينة , ثم أنتجت تحرلات ما بعد الاستقلال» وبالذات على 
مستوى التحضر وتوسيع شبكة التعليم وتعميمها على كامل البلاد. تخرماً اجتماعية جديدة 
متأتية من فشل الشروع التحديثي. لم تستطع الفئات الحديدة أن تنافس اقتصادياً أو 
اجتماعیاً فا متعلمون ۸ يتم استيعابهم قاماً في سوق العمل كما أن ازدياد قدرة النمط 
الاستهلاكي عل أن يسود في حياة الجتمع أبعد قطاعات من البرجوازية الحلية عن مجال 
التأثیر. وبسبب هذه التحولات قوي الشعور بالکبت والحرمان» ولکن ۸ تعبر التخوم 
الاجتماعية الجديدة ‏ كما یقول الزغل - عن ذلك في شکل صراع طبقي للتنوع الشدید 
في المواقع الاجتماعية المهنية المكرنة لهذه التخوم. بل اكتفت بترجمة ذلك الشعور سياسيا 
في شكل أحكام أخلاقية تنزع الشرعية عن النظام القائم. وني هذا الصدد لا يختلفون عن 
التخرم الاجتماعية التي قادت الحركة الوطنية وتزعمها بورقيبة. ويقرر الزغل في النهاية 
أن الغنوشي والحركة الاسلامية عموماً لا يمثلان انقطاعاً في التطور التاريخي ‏ الاجتماعي 
التونسي» بل تعبيراً مختلفاً عن الراقع الاجتماعي والتارشي نفسه . یقول : op‏ الخنوشي 
في اية المطاف هو الابن غير الشرعي لبورقيبة» مثلما أن هذا الأخير هو الابن غير 
الشرعي للجمهررية الفرنسية الثالثة والرابعة» لكن الاثنين شا أولاً وقبل کل شيء. نتاج 
المجتمع المدني التونسي التجذر في تقاليد التراصل العريقة بين ضفتي البحر الأبيض 
التوسط Lay‏ أيضاً ممثلان لاستمرارية التقليد الاصلاحی لزعماء السياسة مثل خير 
الدين» وللعلمام مثل الطاهر بن gale‏ ۰ : 


(۳۹) عبد القادر الزغل» «الاستراتيجية اللحديدة لحركة الاتجاه الإسلامي: مناورة أم تعيير عن الثقافة 
السياسية التونسیت ؟ ورقة قذمت dl‏ الدين فى الجتمع العري» ue?‏ 320101 


Yee 


ثالثاً: موقع الديمقراطية 
في فكر الحركة الإسلامية وممارستها 


اهتمت الحركة الإسلامية التونسية بقضايا أكثر حضوراً في الواقع التونسي خلافاً 
لا يحدث في المشرق» فنجد موضوعات الديمقراطية والمرأة والعلاقة مع الغرب ذات 
أولوية في كتابات الإسلاميين ونقاشاتهم أكثر من موضوعات تطبيق الشريعة والقوانين 
الإسلامية وادود الشرعية وجاهلية المجتمع والدولة التي تثير اهتمام الاخوان المسلمين 
وغيرهم من الاسلامويين في المشرق. وفي هذا السياق» يمكن أن نفهم مطالبة 
الإسلاميين التقدميين بإبراز خصائص التونسة في اطرکة» وهي تعني بحسب تعریفهم؛ 
«الدفاع عن oly‏ تجربة ذاتية» وما تعنيه من نقد التجارب الاخرائية والتأكيد على عدم 
إلزاميتهاء بل التدليل على فشلها التاريخي. والترنسة تعني فهم خصوصیات الراقع 
0 القطرية واعتبارها أصلاً في التصور والتحرك والبناء . والتونسة تعني شق تجربة 

3 مستقلة لا تعتمد على نفس المرجعيات Py‏ كانت إشكالية الديمقراطية 
9 هی القضية المركزية لدى الإسلاميين التونسیین. وقد حاولوا أن يساهموا فى 
الوصول إلى موقف إسلامي متكامل يتقاطع مع الفكر الليبرالي مع الاحتفاظ بتمايز Sas‏ 
الإسلامي وتاريخه المختلف. لذلك سنحاول عرض مواقف الإسلاميين التونسيين النظرية 
والعملية من الديمقراطية بدمًا من مفهوم الدولة الإسلامية في فکرهم وفكرة 
الديمقراطية وحقوق الانسان؛ ثم رضمية الراة رسقوق الواطنة آو وضعية غير المسلم 
في الجتمع الاسلامي . وسنحاول آثناء ذلك اختبار المواقف الفعلية والمارسة في عمل 
ea‏ إذ مکنت الخلفية الفلسفية لدی بعض الاسلامیین من تقدیم طروحات فكرية 

مقنعة نسبياً» وتبلت الحركة مفاهيم جديدة وحاولت دمجها في العقيدة الإسلامية. هذا 
وقد كرس الشيخ راشد الغنوشي Ges‏ كاملاً لمناقشة الفاهیم والسائل الخاصة بالحكم 
والحرية. يقول في مقدمة الکتاب: «لقد كانت قضية «الحريات العامة في الدولة 
الإسلامية» الهم الأعظم الذي استبد بي مذ بدأت الحركة الإسلامية في تونس تتحول 
من مرحلة الدعوة لبادی الاسلام في مواجهة الثقافة الوافدة المهيمنة إلى مرحلة التفاعل 
الوسيع مع هموم المجتمع التونسي» والعربي عامة (أي منذ أكثر من عشر سئوات)» 
وكان أهمها قضية الحرية» ولا تزال. فكان تقديم إجابات واضحة عن التحديات 
المطروحة على الفكر الإسلامي في بلد مثل تونس» قد ضرب بسهم وافر في التغرب 
والثقافة» ضرورة معرفية لا بديل عنها للحركة الاسلامية فيها»'“ . 


ANY القدمات النظرية للإسلاميين التقدميين: اذا الإسلام؟ كيف نفهمه؟» ص‎ (E+) 
AV الغنرشي» الحريات العامة في الدولة الإسلامية» ص‎ (£1) 


هع" 


مفهوم الدولة والديمقراطية وحقوق الإنسان 

جاء کتاب الحريات العامة في الدولة الإسلامية لیجمل مراقف الحركة الإسلامية 
التونسية وزعيمها من قضية السلطة السياسية والحريات في الدولة الإسلامية تارا 
ومستقبلا. ويحاول الغنوشي في هذا الكتاب إثبات وجود دولة اسلامیت ثم دید البادی 
الأساسية للحكم oS‏ ليناقش ضمن ذلك موضوعات الحقوق والحريات السياسية» 
ثم ضمانات عدم اطور أو اطریات العامة في النظام الإسلامي . 

انشغل المفكرون والحركيون الإسلاميون منذ ظهور كتاب علي عبد الرازق الإسلام 
وأصول الحكم بتفنيد فرضية عدم إقرار الإسلام وجوب قيام دولة بالمعنى التعارف عليه. 
وقد استهل الغنوشي كتابه بمقدمة تعتبر السلطة في الإسلام ضرورة أو طبيعة اجتماعية 
ضرورية. ويقول بوجود إجماع بين الندماء باستثناء عا , من العتزلة وفرع صغير من فروخ 
الخوارج «اعتبروا إقامة الإمام أو الدولة الإسلامية a‏ راجباً clus‏ وإنما مصلحة شرعية 
يؤخذ ما بقدر اطاجه إليهاء فإذا أمكن إقامة العدل من غير إمامة انتفت الماجة 
oa Om‏ ولكن الغنوشي يورد بالإضافة إلى دليل الاجماع. الدليل التاريخي التمثل في 
مجتمع أو دولة الدينة بحسب الصحيفة أو دستور الدینة. يضيف إلى ذلك السلطة 
الاجتماعية» ويقصد بذلك سنن الاجتماع بين البشرء التي تقتضي تنظيم أمورهم» لذلك 
م es‏ الإسلام إلى آمر بإقامة السلطة. رلكن ما يحتاج ج إلى تنصيص ley‏ هر الضمانات 
الأساسية لعدم حرويجها ge‏ وطن All ay‏ ال(" وانتهى مثل غيره من جمهور 
المسلمين إلى أن السلطة وظيفة اجتماعية Galt‏ الدين رالدنياء ويضيف إلى ذلك أن 
القائمين علیها لیسوا إلا موظفین وخداماً عند الامة. قصد بهذا أن یستنتج Lal‏ «سلطة 
مدئية من کل وجهء لا تلف عن الديمقراطيات المعاصرة إلا من حيث ibs‏ سيادة 
الشريعة أو التقنین الإلهي على كل سيادة أخرى في هذا saa‏ آما ما تبقی» فهو وسائل 
يژخذ بها على قدر مساهمتها في تحسين أداء تلك الوظيفة» ألا وهي» دحض الظلم وإقامة 
العدل على مقتضى الشرع cet IMI‏ أي يمينا لمن عليه أو تاد jl‏ رحبت نا 
پرافقه أو بحسب ما لا بخالنه OP‏ 

القضية الثانية بعد اثبات وجود الدولة في الاسلام» هي الاسس والبادی التي تقوم 
عليها تلك مثل غيرها من الدول. وهنا تأي التساؤلات حول موقع الديمقراطية في مثل 
هذه الدولة الاسلامية. إذ تواجهنا مجدداً مسألة الأولويات في وظائف الدرلة مثلما 
واجبتنا في مهام الحركات الإسلامية. هل Gage‏ هذه الدولة إلى تحقيق الديمقراطية أو 
الشرری حتى ولو كان ذلك على حساب مبادئ أخرى مثل العبادة أو وحدة الأمة؟ 
ويغرق الغنرشي مثل غيره من الإسلاميين المعاصرين بين الديمقراطية كمبدأ أو عقيدة» 


۸۹ الصدر تفسه  ص‎ (4Y) 
AY ص‎ (Ant المصدر‎ (£4) 
AAT المصدر تفسيه؛ ص‎ (££) 


وبين وسائل الديمقراطية وآلياتها كما تظهر ف فى المؤسسات والتنظيمات. ويتضح في هذا 
الجال مأزق الانسانية الإسلامية التى سبقت الاشارة إليها کاتجاه تتمیز به محارلات 
التمجديد داخل الحركة الاسلامية الترنسية» إذ يظهر تناقض بين الانسانية (Humanism)‏ 
والاستخلاف. يعتبر الغنرشي أن الانسان في الأولى مقطوع عن الله أو متمرد على الله 
كرد فعل لحضارة القرون الوسطى التي سحقت الانسان» بينما الفكرة المركزية في 
الحضارة الإسلامية هي الإنسان المستخلف عن الله» ويوضح نظرية الاستخلاف باغتبارها 
الركن الأساسي في الفلسفة الإسلامية السياسية» وتتضمن «الاعتراف بوحدانية الله وأنه 
مسپحانه - رب کل شي» ومليكه والحاكم بغير معقب ولا شريك» وأن ay‏ يعلو كل 
OG BU‏ من ناحية آخری؛ یضیف: إن الانسان کائن مکرم بالعقل والحرية 
والسوولية AL Ny‏ قد اکتسب بمقتضی ذلك التکريم حقوقاً لا سلطان لأحد علیها 
ويحمل تكاليف لا اننكاك له منهاء وهي في جملتها تشكل عهداً أو عقداً: أن ay‏ الله لا 
يشرك به أحداً وفق ی وهذا يعني علو الشريعة عن كل سلطان آخر؛ وفي 
الوقت نفسه تحاول الانسانية الاسلامية ألا تحرم الفرد من حرية الإرادة والفعل . وأعتقد 
أن هذه هي القضية الکبری في مجمل الفکر الاسلامي الحديث والعاصر حين Salt‏ 
التوفيق بين النص والحياة» وبالذات في القرن العشرين بكل ما يحمل بن خولات 
وتحديات لا تتوقف. لذلك احتاج مفهوم مثل الديمقراطية الى أن يتأصل في الفكر 
الإسلامي. ولا يكفي كما هو معلوم القول Ob‏ الاسلام لا يتعارض مع Pane ote)‏ 
ولكن أن يتمثل السلمون الديمقراطية وکأنبا جزء من عقيدتهم ورؤيتهم العامة. 


ظهرت حاجة واقعية» وتبعتها حاجة معرفية وفكرية فرضت على الحركة الإسلامية 
التونسية أن تكون ذات اهتمام خاص وجاد بقضية الديمقراطية. ley‏ رغم أن الموتف 
جاء متأحراً وما زال يحمل فى طياته بعض التناقضات العملية» إلا أن الحركة تميزت 
بالريادة في هذا الوضوع مع بعض أحزاب إسلامية قليلة. فقد بدأت الحركة بعد عام 
4 تعلن صراحة وبوضرح قبولها لكل شروط اللعبة الديمقراطية وما يترتب عليها من 
نتائج. ويكتب بورغا: اوللمرة الأول - حسب معلوماتنا - یتخذ مناضلو الإسلام 
السياسي في العالم العربي موقفاً صريحاً مع الديمقراطية التي یطالبون بها ويدافعون ‏ رغم 
الاختلافات الايديولوجية ‏ عن حق التعبير والتنظيم بالنسية میم الأحزاب الموجودة 
حتى إذا كانت هذه الأحزاب تمثل النقيض الأقصى لهم مثل الشيوعيين. ويصل بهم الأمر 
إلى القول بأنهم على استعداد لاعتبار سلطة الشيوعيين شرعية إذا كانت تلك رغبة الشعب 
الذي يدلي aly‏ بطريقة ديمقراطية»"“ . وقد كان كتاب الغنوشي الاخیر الحريات العامة 


)£0( المصدر شب ص AV‏ 

)£4( الصدر شه ص LW.‏ 

(EY)‏ بورجاء الاسلام السياسي : صوت اطئوب: ص ۰۱۹۶ ویرجع ال وقائم المؤتمر الصحفي 
الذي عقد بمناسبة تأسيس الحركة یوم ٦‏ حزيران/ يونير NAAT‏ 


۳:۷ 


في الدولة الاسلامية - كما أسلفنا ‏ جهداً فكرياً لتبيئة أو توطين الديمقراطية والحرية 
وحقوق OLY‏ في فكر الحركات الإسلامية؛ ثم في الجتمعات والدولة الإسلامية. 


asp‏ الغنرشي في محاولته تبيئة أو استنبات الديمقراطية في المجتمعات الإسلامية 
على وجود فلسفة لأي نظام حكم هي التي تشكل مكونات هذا المبدأ أو ذاك في حالة 
تغير زمانه أو مکانه . يكتب عن هذا الحانب: إن أنظمة الحكم لا تتمايز بمؤسساتا 
السياسية والقانونية التي تدار من خلالها السلطات وتتخذ القرارات» رغم أهمية ذلك» 
بقدر ما تتمايز بنوع الأفكار والعقائد والقيم والقواعد التشريعية الرئيسية التي تمثل مضمون 
نظام معين وروحه العامة وتشكل الشخصية الفردية والعلاقات الجماعية لمؤسسي ذلك 
النظام Im‏ وحق وخيرء وعما هو ظلم وباطل وشر. .. وعما يجعل, 
هذا العمل خيراً أو OM Ls‏ ويرى أنه من السهولة بمكان نقل مؤسسات نظام معين من 
جتمع إلى آخرء بینما يصعب نقل الروح العامة ونظام الأفكار وقواعد التشريع. وهنا يعبر 
عن موتف متحفظ تجاه فعالية النظام الديمقراطي القائم في عدد من المجتمعات المعاصرة 
أو كما يسمى النظام الديمقراطي الغري» إذ يستطرد في تحليل أسباب فشل الديمقراطية 
حين نقلت إلى مجتمعات أخرى محتلفة» vod thee‏ وله مرد خواء المؤسسات 
الغربية وفشلها في أن تؤتي خارج. إطارها التاريخي والثقافي حتى تلك الثمار الضئيلة التي 
أنتها داخل ذلك الإطار. لقد سبق وأكدنا أن الديمقراطية» See‏ ليست مرد إعلان 
دسترري لقوق الإنسان وانتقال السلطة إلى الشعب واعتماد أسلوب الانتخاب في قيام 
السلطة التنفيذية والتشريعية [. ا ی رم 
تقديراً يرسخ كرامة الانسان وحريته Gly‏ به عن السقوط في هاوية الرق أو 
Moly‏ ويرجع حسنات النظام الديمقراطي إلى ايجابيات التصور الإنساني الذي 
قدمته فلسفة عصر النهضة والإصلاح الديني» ولكن يأخذ على ذلك التصور بعض 
السلبيات» مثل الفصل بين الروج والادة أو العقل والروح» بل الأهم من ذلك «تأليه 
العقل». ويقول الغنوشي» استنتاجاً من هذا الاتجاه الفلسفي : «لثن أطلق العقل من عقاله 
يجرب الآفاق ويستكميل مسيرة ا ليوظفها في كثير من الأحيان توظيفاً إبليسياً في 
إشباع أهواء التسلط والمتعة الآثمة... فقد أطلق الغرائز المحمومة أيضاً دون ضابط ولا 
رادغ" CO‏ تصل كل التحليلات الإسلامية إلى هذا الاستنتاج لكي تجد مقاربة جيدة تقول 
ob‏ الفکر الاسلامي هو البدیل الکامل الذي استطاع بقیمه الروحية والأخلاقية أن يتجنب 
السقوط في أخطاء الفلسفة الغربية وانزلاقاتها أو في انحرافات الغرب الاجتماعية . 


يرى الإسلاميون أن الدولة الإسلامية تقدم المبادئ البديلة التي يمكن أن تتفر 
(EA)‏ الغنوشي ۰ المصدر نفسه ص A‏ 


)£4( المصدر نفسی ص .٩1‏ 
)+0( الصدر نفسه» ص 45. 


مبادئ الدولة الغربية. فهذه الأخيرة تعتز بتقدمها الديمقراطي يسبب اعتمادها مبدأ 
الشرعية المتمثل في سيادة حكم القانون واعتبار الشعب مصدر السيادة والسلطات. أما ما 
يميز الإسلام» فهو قيامه على دعامتين : 3 والشوری. فالشرعية فى النظام الإسلامي 
هي في الالتزام الكامل بالحكم بما أنزل الله أو القبول الكامل بالاحتكام إلى شرع الله. 

ويعتبر النص الالهي هو الحقيقة الأساسية في الجماعة الإسلامية. كما أن الأحكام 
الشرعية الواردة في الكتاب والستة هي المبادئ العليا الثابتة. ویاختصار» يؤكد النص على 

أن الحاكمية له فهو مالك اللك وصاحب السلطة العلياء وأن إقامة الشريعة هي فرض 
على کل مسلم» Oly‏ مبرر وجود الحكومة الاسلامية هر إنفاذ الشریعت ثم وجوب طاعة 
الحاكم طالا طبق الشریعة OM‏ وأخيراً یمود إلى الاصل الثاني في الحكم الاسلامي» أي 
الشرری التي یفرد لها حیزاً كبيراً يقارب ثلث الکتاب Wyle‏ إبراز إيجابياتبا وتوسيع معناها 
ومجالاتهاء بقصد إظهار تنوقها وكمالهاء مقارنة بالديمقراطية الغربية الحديثة» إذ یکتب 
عن أبعاد الشورى التشريعية والسياسية» ثم يضيف الشورى في الميدان الاقتصادي 
والشورى الثقافية والتربوية. وعلى رغم أننا لا نريد تكرار نقد مفهوم الشوری. إلا أنها لم 
تنتج مؤسسات للحكم وانصرفت إلى المستوى الفردي. وقد بقیت التقاشات حول 
الشورى ذات طابع نظري وأقرب | إلى الرياضة الذهنية. لذلك يعجر الخنوشي مثل غيره 
عن زرع مفهرم الديمقراطية في موضع الشورى نفسه في التاريخ الرسلامي ؛ وفي الفكرء 
وبالتالي في مستقبل المجتمعات الإسلامية. فالشورى مختلقة LU‏ عن الديمقراطية في 
العرض الذي قدمه الغنوشي 


على رغم اهتمام الندوشي بالمفاهيم والتعريفات بحسب تكوينه الأكاديمي» إلا أنه 
يعجز عن تقديم أي تعريف إجرائي للديمقراطية يساعد في مقارنتها - اتفاقاً ‘fl‏ اختلافاً س 
بالشورى» بل يعمد إلى تعويم المفهوم عن قصدء لكي ينفي عنه الجاذبية أو جانب a‏ 
والمثال. فهو يتفق مع عدد من الاسلامیین في أن مصطلح الديمقراطية يتسع ليشمل أنظمة 
سياسية متنوعة» كما أنه ثمرة الصراع الأوروي. ويقرر: «ولأن الديمقراطية مفهوم إجمالي 
يتسع لأشد الأنظمة تناقضاً فإنه يعسر الحكم على نظام معين من خلال انتسابه إليه؛ الأمر 
الذي يفرض الوقوف طويلاً في فهم طبيعة أي نظام [. ].٠‏ فليست الغبرة بالأشكال 
الديمقراطية والاعلانات مثل إعلان سيادة الشعب وحقوق الإنسان ووجود تمثيل برلان 
وأحزاب» وانتخابات وأغلبية ؛ فقد وجدت تلك الأشكال الديمقراطية ولا تزال موجودة 
في أغتى الدكتاتوريات»”””2. ويلتقي الإسلاميون باختلاف مراقعهم من معتدلين أو 
متطرفين في نقدهم الأخلاقي التبسيطي للديمقراطية وكأنها تقرد بالضرورة إلى الانحلال 
والتفسخ الخلقي أو أن هدفها تقنين الفساد والاستغلال والانحراف. يقول الغدوشي: ولا 
تزال كثير من المظالم والفواحش من مثل عدوان الشعرب على بعضها بالاحتلال أو 


(۵۱) المصدر ئقسهء ص ۹۸ = 
(ot)‏ الصدر نشسه ‏ ص الى 


۳:۹ 


الاستغلال» ومن مثل انتشار الفسوق والفساد والرشاوی والغش والضلال تستمد شرعيتها ٠‏ 
من جهاز الديمقراطية. ألم تزل أعرق ‏ الديمقراطيات ‏ في بريطانيا وفرنسا متفظ 
بوزارات للمستعمرات أو لما وراء البحار؟ وتشرع للقمار واللواط والواد المعاصر 
(الاجهاض» تحديد OOS Litt‏ 


يقود مثل هذا الفهم والتقييم للديمقراطية إلى التخلي - ولو جزئياً ‏ عن الإيسان 
البدئي بالديمقراطية المعاصرة أو ما تدعى الغربية كفلسفة وقيمة إنسانية تدعو إلى اطرية. 
ولکن الکثیرین من الاسلامیین يختزلون الديمقراطية إلى جرد تقنيات ووسائل لتداول 
السلطة وتنظیم السلاقة بين الحكام والحکومین. وهذا الفصل التعسفي بين مضمون 
الديمقراطية رشکلها یعکس درجة من تشوش الفكرة في أذهان الاسلامیین؛ لذلك 
یتحدث النترشي في تقييمه التجربة الحالية للحکم في السودان» والتي دشنها انقلاب 
الاسلامیین في حزیران/ یونیو ۰۱۹۸۹ عن نموذج اجتهادي أو طریق ثالث بين النظام 
العسكري دالنظام التعددي . هذا الطریق الثالث یأخذ عنده اسم طريق الديمقراطية 
الشعبية التي تمارس من خلال المؤتمرات الشعبية؛ ويرى أنه «محاولة لخلق نموذج يحقق 
SLM‏ ويستلهم واقع البيئة السياسية؛» ویتوقع أن يستطيع نظام المؤتمرات «توفیر معادلة 
تقوم على الحرية والانضباط» وهو مشروع أصيل» ولكن مما بستوجب الاهتمام أن بناء 
مشررع حضاري شامل هو صفقة تغيير شاملة لا عملية تجزئة وتطوير الواقع الاجتماعي 
. ككل في حركة متكاملة ومتسسجمة»”**2. ويمكن القول إن الحركات الإسلامية لا تمتلك 
بديلاً معادلاً للديمقراطية» وما زالت في مرحلة التجربة والخطأ بكل ما يحمل ذلك من 
مخاطر. ففي الحالة السودانية التي حكمت فيها الحركة الإسلامية» يجد الإسلاميون أنفسهم 
مطالبين بكثير من التبرير أو أن تكون لدم الشجاعة لإدانة ممارسة آشقائهم ويحاولون 
حل هذه المعضلة بالقول إن النموذج تجريبي. يقول الغنوشي نتيجة خبرة ومعرفة بالسودان 
س كما يدعي- إن احتمالات النجاح كبيرة: SBP‏ مع ذلك مطمثن في غياب نجاح تجربة 
ليبرالية إسلامية إلى خصوبة الفطرة في السودان» وجرأة الفكر الاسلامي السائد وحيويته 
المتجددة ومنزعه العملي؛ وتقاليد الشورى المعمقة وحزم النظام الاداري ودقته لدى الحركة 
الاسلامیة». ولكنه یمود ليترك الاحتمالات مفتوحة والتهرب من مسؤولية أي فشل 
محتمل» إذ يختم پالقول: «[. . .] أن أصحاب المشروع لا يقدمونه على أنه مشروع ناجز 
وإنما يتكامل ویتجدد ويعدل من نفسه باستمرار وهو لا يزال يبني نفسه حتى يستوي على 
صورته المرجوة OG all‏ وعلى رغم الحديث المتكرر عن الفرق بين المشروع السياسي 
الوضعي - البشري والالهي - الديني» إلا tol‏ نلاحظ أن النموذج الإسلامي حين ينزل إلى 
الواقع أو يخضع للتطبيق يفقد فوارقه المميزة بأنه مطلق وكامل وصالح لكل زمان ومكان. 


AN ue © المصدر نقسه‎ (or) 
YAO المصدر نفسه ص‎ )28( 
YAO المصدر تسه 6 ص‎ (a0) 


Yo: 


فطالما يخضع للتعديل والتجديد والتغييرء فأين ثباته وكماله المطلق؟ والأهم من ذلك هو 
أن تمجيد مثل هذه النظم ذات العيوب الكثيرة والبعيدة عن الدیمقراطیة: يشكك في 
مواقف شخصيات مثل الغنوشي من الديمقراطية. فالتجربة التي يمتدحها قامت بحل 
الأحزاب السياسية ومنع النقابات والاتحادات المهنية» وعطلت الدستور وحكمت بقانون 
الطوارئ؛ وبالتالي يصعب الحديث عن ديمقراطيتها. 


بدأت الحركات الإسلامية Lape‏ بالاهتمام بموضوع حقوق الانسان لأسباب عملية 
وفكرية تأصيلية. فقد رأت إمكانية الاستفادة من الطالبة العالية باحترام حقوق الإنسان 
وتنامي الحملات والمنظمات المهتمة برعاية عدم انتهاك هذه الحقوق؛ مما يعني عملياً دعم 
الحركات الإسلامية ومساندتها حين تتعرض للاضطهاد والقمع في بلدااء وبالفعل 
استفادت كثيراً في جذب الانتباه الدولي والتعاطف العالمي مع قضایاه في صراعها مع 
حكوماتها محلياً. فقد أصبحت الحركات الإسلامية معنية بمسألة حقوق الانسان لأسباب 
عملية نفعية» ولكن الأمر لا يتوقف عند هذا اد فقد أصبحت مطالية بتحديد موقف 
فكري واضح من المسألة. ول يعد من الممكن أن تتجنب مناقشة حقوق الانسان على 
المستويات المختلفة: الفلسفية والثقافية والعملية. إن الحركة الإسلامية التونسية عرقت 
مباشرة خلال محاكمات عام ۱۹۸۱ دور منظمات حقوق الانسان المحلية والعالمية في 
التضامن مع سجناء الضمير» وضمان محاكمات عادلة وقانونية. لذلك نجد أن كتابات 
الإسلاميين التونسيين تسعى LEY‏ موقع لقضية حقوق الإنسان في خطابها السياسي 
وفكرها الکترب. وهي تواجه بإشكالية التوفيق بين الثوابت الدينية ومتغيرات العالم 
العاصرء وبالذات في مرحلته الحالية النجهة نحو العولة أو الكوننة. لذلك اتسم موقفها 
من حقوق الإنسان بقدر من اللاحسم. GY‏ تعمل على تأكيد الخصوصية الثقافية رفي 
الوقت نفسه تبني مبادئ قد تصطدم بنواه دينية , 


نلاحظ أن كتابات الغنوشي الأخيرة تفرد حيزأ معتبراً للتصور الإسلامي للحرية 
وحقوق الانسان وتقدم مدخلا Lee‏ يقول Ob‏ العقيدة هي أساس حقوق الإنسان في 
الإسلام. كذلك يرى الغنوشي أن الاعلان العالي لحقوق الإنسان «يمثل تطوراً حموداً في 
الفكر البشري» نعتز به ونتمنى لو وضع موضم التطبيق». ويضيف أن هذا التطور 
الحمود سببه أن الإعلان «ینظر إلى البشرية على نبا وحدة» وأن البشر متساوون في 
الحقرق»ء فهذا هو SLM‏ الإسلامى. إن الإعلان العالمى لحقوق الإنسان فى فگرته 
الأصلية» في روحه العامة» هو تجسيد لمال الإسلام. واشخطاب الإسلامي أول خطاب 
في التاريخ دعا الناس بصفتهم: یا أا الناس. أول مرة في تاريخ البشرية ينادى 
الناس لا بأقرامیم»۳۳. وكثيراً ما يطرح السؤال حول موقف الاسلام من مبدأ حرية 


(ot)‏ قصي صالح الدرویش شارر 6 راشد الننوشي» سلسلة اطنوار ؛ ۱۰ (الدار الییضاء : متشورات 
الفرقا ۰)۱۹۹۳ ص ۳۱ ۔ ۰۲۲ 
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الاعتقاد حين تصل إلى الحق في تغيير العتقد الديني» فالخروج من الدين الإسلامي يعتبر 
ده وحكم الردة هو القتل بعد الاستتابة» أي إذا لم يتراجع الرتد عن موتفه خلال 
cell‏ بحسب الحديث: امن بل دینه فاقتلوهة. ويحاول الغنوشي أن يجتهل بعص 
الفقهاء السابقين من أجل الوصول إلى فهم أكثر قبولا للموقف من مسألة الردة» فيعيد 
النقاش حول الخلاف الذي يدور حول مسألتين: هل الردة جريمة سياسية تتمثل في 
الخروج عن نظام الدرلة قصد بها حماية الدولة وتنظيماتها من أعدائهاء ويترك لولي الأمر 
تحديد عقوبة التعزير ولیس Re‏ وكأن الردة خروج أو تمرد على سلطة النظام الحاكم . 
المسألة الأخرى أن تعتبر الردة جريمة عقيدية عقامها بإقامة حدود الله التي لا يملك أي 
شخص حق مراجعتها حتى ولو كان أمير المؤمنين. يميل الغنوشي وبعض الإسلاميين 
المعاصرين إلى الرأي الأول؛ ولكن هناك حالات صدرت فيها أحكام بالردة في بعض 
الأقطار العربية dy‏ يدها الإسلاميون حتى من يدعون منهم بالعتدلین OO‏ ویسمح 
الغنوشي - نظرياً ‏ للملحد أن یمارس حته في إعلان إلحاده: «طالما أن ذلك تم بطریق 
ليس فيها تشهير أو استفزاز» طالا ليس هناك ولاءء وليس هناك تآمر على الدولة مع 
أعدائهاء ومحض تفكير شخصی هذا يرد عليه بالحجة والبرهان». هذا هر الرقف من 
الحرية بمعناها الشخصيء ولكن الوضع يختلف بالنسبة إلى ما يسميه «الحرية بالعنی 
السياسي» أو تنظيم المجتمع» والذي يقتضي أرضية ثقافية» وفي المجتمعات الإسلامية هي 
الإسلام. وخصوصية هذا المجتمع امستمدة من الطبيعة الثقافية لهذا الشعب» ومن أن 
شرعية الدولة مستمدة من أن جمهور المواطنين مسلمون. وبالتالي فالاسلام هو الذي من 
حقه أن يحكمء من حق الإسلام في البلد الذي يملك فيه أغلبية أن يؤطر الجتمم» أن 
یصوغ الجتمع» ومن حق الأقليات الأخرى أن تحفظ CONG fe‏ 


رابعاً: العنف أم مزيد من الديمقراطية؟ 

هنالك اتبامات متبادلة بين السلطة والاحزاب الإسلامية حول اللجوء إلى العنف فى 
حل الصراعات والتنافس السياسي. ويرى بعضهم أن العنف الذي يمارسه بعض فصائل 
الحركة الإسلامية في أقطار مثل الجزائر ومصر بالذات» هو نتيجة التكوين التنظيمي الذي 
يقوم بإعادة RAT‏ وتربية للأعضاء وما يتبع ذلك من «غسيل مخ»؛ ثم فرض الأوامر على 
الأعضاء المطيعين. يضاف إلى ذلك جانب فكري أو ايديولوجي» إذ تحتل فكرة الجهاد 
موقعاً مهماً في فكر الإسلام السياسي؛ خاصة وقد ارتبطت بفكرة جاهلية القرن العشرين 
التي تقول بجاهلية الدولة والمجتمع؛ مما يبرر محاربتهما أو جاهدتبما. يضاف ld)‏ تمجيد 


(۷) نقصد بذلك حالة محمود حمد ab‏ عام ۱۹۸۵ في السودان ونصر حامد أبر زيد عام 21484 
بالإضافة إلى فتوى الكاتب سلمان رشدي. في كل هذه VL‏ لم يطيقوا اجتهادهم ورجحوا الرأي القائل 
بالتکفیر رالردة. 

)04( الصدر تقس ص ۳۳ - ۳۸. 


الق ة التي كثيراً ما تعادل العنف» ويتردد القول cel OL‏ القوي خير من المؤمن 
الضحيف» أو الآية: ولا عهنوا ولا ونوا وأنتم الاعلون إن كنعم مومنین۳۹. من 
جانب ST‏ تجد الرأي الذي يعتبر عنف الحركات الإسلامية هو عنف مضاد بقصد 
الدفاع عن النفس والوقرف ضد عسف واضطهاد السلطات الحاكمة التي تری في 
الإسلاميين النطر الحقيقي علیهم. يمكن القرل بأن الموقفين لا يتناقضان LUE‏ حين نريد 
فهم ظاهرة العف Aad‏ یکون الل أو الاستعداد موجوداً أو luls‏ لدي الاٍسلامیین ثم 
Gl‏ قمع الدولة الرسمي ليصعده أو يعجل به. 


او ای ی هت من خلال كتاباتها التي تركز على 
سماحة الاسلام عموماًء ثم عرض مراقف «الاتجاه الاسلامي» الرافضة GY‏ استدراج إلى 
العنف على رغم lel‏ هدف لعتف الدولة. ویکاد الغنوشي يقرر بأن وجود الدولة الوطنية 
الحديثة في الأصل هو مظهر للعنف» حين يقول: «أبرز ما يسم علاقة الدولة التابعة 
بمجتمعها هر علاقة العنف. إن التغريب هو بذاته أبرز وأفدح ألوان العنف الذي تمارسه 
الدولة؛ | إنه عملية سلخ جتمم عن اصوله » وضمیره من أجل فرض ما سمي COAL‏ 
وهي في الحقيقة دكتاتورية الغرب على شعوبنا من شلال وسيط dole‏ التحديث» oN‏ 
الذي يجعل التغريب أو التحديث على النمط الغربي نقيضاً كاملاً للديمقراطية من كل 
وجه . ويعتقد الإسلاميون أن الحركة في تونس تعرضت إلى القمع من قبل الدولة 
والجتمع والأحزاب السياسية الأخری . فا لا سلامیون د يشتركون مع الفئات الشعبية الاخری 
في تحمل نتائج الأزمة الاقتصادية ونظام الحزب الواحد» يضاف إلى ذلك الوقف من 
«الاخرانجية»)» كما 20 التعامل اليرمي باعتبارها مجموعة تحاول أن تتمایز في 
شكلها رملبسها وسلوكهاء أي ثقافتها الفرعية الداخلية. وقد أوجد هذا التعامل شعوراً 
بالاضطهاد يحاصره ويمئعه من الانفتاح oe ee re‏ الاسلامي نفسه في 
الاندماج الاجتماعي. ويكمل الغتوشي الصورة بقوله: «فإذا آضفنا إلى هذا القمع 
الاجتماعي والسياسي الرسمي ما مارسه بعض فصائل العارضة بدافع الغيرة واخسد 
واللوف من تنامي الاتجاه الاسلامي: وما تمارسه من دس وایفار للصدور: یل من عنف 
ضد کل منافسیها السياسيين الذین استطاعت بأسالیها الارهابية أن تصفیهم تقريباً 
ونظرجهم من حلبة الصراع» حتی إذا جربت ذلك مع الاتجاه الاسلامي تصدی لها دفاعاً 
عن الحرية في اسامعة»". ريفصح هذا النص عن أن لمرو ا و و 
الصراع؛ وان كانت تعتبره تصدياً أو دفاعاً عن النفس؛ بل قد تعتبر عنقها امقاومه! 
ترفض العنف. يكتب الغنرشي عن دور الاتجاه الإسلامي في إدانة أعمال العنف في 
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المدارس والكليات والمؤسسات» مبرراً ردود الفعل leh‏ موقف مبدئي ووسيلة لتحديد 
مصیر تونس: OP)‏ رفض الاتجاه الإسلامي للعنف هر الذي يفسر المقاومة الشديدة التي 
أبدتها قواعده فى الثانویات للتصدي لاعمال التخریب التي يغذيها شعور الفتیان باطيرة 
رالقلق وغموض الستقبل وديكتاتورية الإدارة» كما تغذیها آطراف سياسية داخل النظام 
وخارجه تتبنی العنف منهاجا. وعلى رغم ما اجتهد بعض الحاقدين ممن لا خلاق لهم في 
(لباس الاتجاه الاسلامی لبوس العنف فى الأحداث الدرسية الاخيرق GE‏ آژکد» 
وسیکشف التاریخ ذلك» أنه لولا تصدي AAV‏ الاسلامي في الدارس لأعمال التخریب 
لا بقي شيء قابل للكسر أو الحرق لم يكسر ول 2 OMG‏ وكلمة «التصدي» التي تتکرر 
في أدبيات الحركة عند الحديث عن العنف قد تكون خفیفاً أو تبریرا لعنف الحركة الضاد. 


من أهم الأحداث التي فسرتبا الحركة كعدف مضاد محاولة التخلص من بورقيبة في 
صيف ۱۹۸۷ عن طريق العمل المسلح. فهناك إشارات إلى تورط نواة عسكرية» ولکن 
is‏ تنفي انها كانت تسعى BML‏ بورقيبة؛ باعتبار ذلك تركة ثقيلة ٠.‏ ولكنها كانت تبدف 
إلى فك الحصار القمعي القوي في تلك الفترة الصعبة. ويقول صالح کرکر الرجل الثاني 
بعد الغترشي آنذاك - في مقابلة: كان هذا في الواقع السیناربر على الطريقة السودانية» على 
طريقة سوار الذهب (السیناریو الذي سمح باستبعاد النميري) للقضاء على بورقيبة؛ ولكن 
ليس بالقوة»"". وكان ذلك يقتضي إشراك الجميع وحل مشكلة الدولة وإخراجها من 
الأزمة. ويؤكد الإسلاميون ابتعادهم عن العنف أو العمل الانقلابي» لأنهم يعتقدون 
بإمكائية الوصول إلى السلطة عن طريق شرعي» باعتبار أن الأغلبية رجعت إلى أصولها عثلة 
في الإسلام. لهذا الرأي جانب آخر قد يتسرب منه العنف» فالحركات الاسلامية ترى lel‏ 
على رغم تمثيلها مستقبل الأمة إلا أن الطريق مسدود أمامها من قبل نخبات مغتربة وغير 
ديمقراطية . ومن هنا قد تبيح احرکات الاسلامية كل الوسائل للوصول إلى سلطة تشعر Leb‏ 
أولى بها من الغير. وهذا الاتجاه أوضح ما يكون حين یدمغ المجتمع بأنه جاهلي» بحسب 
التوارث من فکر الودودي رسید قطب . 


إن فکرة الحكم بتكفير الجتمع أو الدولت غالباً ما تقود إلى ضرورة الجهاد مقابل 
الدعوة بالحسنى» فقد تنصب جاعة ما نفسها وصية على الدين وما یترتب على ذلك من 
القيام بمهام تری من الفروض عليها أن تراعیها وتتفذها. إنني Gal‏ مع رأي عبد اللطیف 
الهرماسی فى تفسیره تدخل الجماعة الاسلامية فى الوسسات التعليمية لقاومة «التغريب» 
والانحلال الديني» و'المادية»» إذ يرجع ذلك إلى ادعاء الحركة دور الوصي على الدین: 
«فالوصاية على الدين عند أغلب فصائل الحركة الاسلامية اقترنت بالعمل على مكافحة هذه 
الظاهر وجعلت منها محتسباً يدعو إلى إقامة الشعائر ويحارب النکر [...] إلا أن القيام 


(۰) المصدر نفسه» ص ۱١۱‏ ۔ NAY‏ 
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بوظيفة الاحتساب يطرح عدهاً من المشاكل» فهو لا يفرق بين الحريات الفردية وحقوق 
المجتمع» وهو يتدخل في شؤون الفرد وحياته الخاصة باسم الأخلاق الإسلامية» وهو 
يؤدي إلى إحلال قوة جديدة موازية للقوة العامة في المحافظة على الأخلاق. والأخطر أن 
hy al)‏ والنيى عم الک لا "يضمن حصرله بالطرق السلس Ba Js sees‏ 
السلمي الذي يحترم حرية الغير» وهذا ما حصل» خصوصاً خلال أشهر رمضان عندما 
تدخلت بعض الجماعات الإسلامية لتغيير المذكر باليد ولتعنف المفطرين وتحاول فرض 
إغلاق علات الاستهلاك العمومیة»***. 


يلاحظ أن الموقف المعلن للإسلاميين یتسم بالتناقض في بعض جوانبه» خاصة حين 
يتعرضون لبدأ الجهاد. فالغنوشي يرى أن الحهاد يتنرع بحسب المرحلة التي تمر بها الدعوة 
الإسلامية. ففي مرحلة إعادة بناء الجتمع الإسلامي ‏ كما يحدث الآن ‏ لا يزيد الجهاد 
yer‏ مجموعة الأعمال السلمية التي يقوم بها الدعاة من أجل تحقيق الاسلام في أنفسهم 
وتوعية الجماهير يحقائقه وتنفيرهم من المفاهيم الخاطئة [...] وتجميع صفوف المؤمنين 
وتربيتهم على التحرر من عبادة العباد لعبادة الله وحدهء وليس من عمل الدعاة هنا إقامة 
الحدود وحمل الناس على قوانین الإسلام؛. في مرحلة تالية حين يقبل الناس الإسلام أو 
اليسلموا قيادهم للاسلام» أو حين تقوم دولة الإسلام: «مارست تلك الدولة سيادتها 
ونفذت أحكام الله فنشرت العدل ومنعت الظلم والاستغلال والفساد ولو OO BL‏ 
ولكن موقف الغنوشي يختلف COM‏ حيث يدعو إلى الجهاد واستعمال القوة حتی قبل قيام 
دولة الإسلام» بل يعتبر الجهاد الوسيلة الناجعة لوصول الإسلاميين ال حكم مجتمعاتهم. 
يقول في تصريح صحفي : «والجهاد ضد أنظمة الكفر والاستبداد والعشائرية والتجزئة 
والولاء للأجنبي ‏ وتكاد أنظمة العالم الاسلامي لا تخرج من هذه الارصاف - فان للأمة 
الإسلامية أن تنهض بمهام الصراع الحضاري والشهادة للمشروع الحضاري الاسلامي . فلا 
مناص من تركيز اطهد اطماهيري على مجاهدة هذه الأنظمة الخائنة لتعريتها وتوهينها 
وارضاخها لسلطة الشعب والإطاحة OI.‏ فاللهجة أو التأكيد على مفردات معينة 
يختلف بحسب الظرف والجمهور الخاطب والتوقعات» لذلك قد يبدو خطاب الإسلام 
السياسي في ما يتعلق بالديمقراطية: متناقضا. ولکننا نعرد باستمرار إلى سؤال 
الأولويات» وما هو موقع الديمقراطية في فكر جماعة بعينها؟ إن خصوصية الحركة 
الاسلامية التونسية ‏ كما أسلفنا ‏ جعلتها الأكثر اهتماماً بقضايا الحرية والديمقراطية 
وحقوق الإنسان» بسبب حاجتها وتجربتها السياسية» بالاضافة إلى تطور تونس العام 
واختيارها طريق التحديث والتغريب بكل قصوره وايجابياته. من ناحية أخرى» قللت 
مواجهة السلطة التونسية من فعالية الحركة ميدانياًء ول تکتف السلطة بالجوانب الأمنية 


۰۱۷۱ ١7١ الهرماسي» الحركة الإسلامية في تونس» ص‎ CED 
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فقطء بل حاربت في جبهات سياسية وثقافية وتربوية. وعلى رغم أن بعضهم يعتبر الحركة 
الإسلامية التونسية هي القوة المعارضة الرئيسية» ولكن وجود القيادة في المنفى وابتعاد 
الحركة عن العملية الديمقراطية داخلياًء يجعل من الصعب تقدير قبولها لدور العارضة 
السلمية الديمقراطية. والخنوشي من جانيه» يسعى فى المنتديات واللقاءات الفكرية 
والمؤتمرات لتطوير موقفه النظري والفكري من الديمقراطية وحقوق الإنسان. 


الفصل السابع 
الجبهة الإسلامية للإنقاذ في الجزائر 


يُفترض في أي حديث أو بحث عن الجبهة الإسلامية للإنقاذ أو الفيس (FIS)‏ أن 
يبدأ بالتساؤل: ال ور 
التعبوية للإسلام؟ هذا السؤال الحوري يولد سؤالاً آخر: هل جبهة الإنقاذ الاسلامي 
امتداد لدور الدين ذ في الحركة الوطنية خلال الكفاح ضد الاستعمار الفرنسي أم تمثل شكلاً 
جديداً منقطعاً عن ذلك التاريخ؟ ا ا وات كذ 
وبن باديس باعتبارها شكلاً Lob‏ لإصلاح ديني علي . بالتأكيد هناك اختلاف واضح بين 
دور الدين خلال حرب الاستقلال ودور الدين السياسي بعد فترة الاستقلال» وبالذات 
بعد ظهور إخفاقات برنامج جبهة التحرير. وكما يقول أحد الباحثين» فان الاسلام كان 
معطى ثابتاً وواحداً من العناصر الأساسية لبرامج كل الحركات الوطنية الجزائرية قبل 
سجر انا الاستقلال» مثل حزب الشعب الجزاثري «(PPA)‏ وحركة انتصار wl bl‏ 
الديمتراطية (.۰)۷]]1 والاتحاد الدیمقراطی للبيان الجزائري «CUDMA)‏ بالإضافة إلى 
العلماء. وكان هذا الرجوع إلى الدين يعبر عن تعلق الجزائريين بالدین؛ كما يلبي بعض 
مقتضيات ال فقد أحس الأهالي تجاه الاسلام بأنه «حافز فردوسي وحافز تحرر 7 
في Poly al‏ حاولت السلطة بعد الاستقلال أن تؤمم الدين اتساقاً مع سياسة هيمنة 
الدولة على الجتمع كما ظهر في الاقتصاد والتسلیم» ولکن النتيجة كانت میلاد جبهة 
الإنقاذ الإسلامي التي قدمت نفسها بديلاً «fh‏ ی الذي تركه عجز جبهة التحرير 
الوطني في أن تكون حزباً جماهيرياً . ويرى الكثيرون أنه لم تكن جبهة الإنقاذ لولا جبهة 
التحرير. وظهرت جبهة الإنقاذ مع انفتاح السلطة نحو التعددية » فانطلقت في العمل 
السياسي لتحقيق هدف وحيد وواضح هو: إنشاء الدولة الإسلامية في الجزائر. كونت 
هذه الغاية أساليب عمل جبهة الإنقاذ وطريقة تعاملها مع الآخرين» وكانت سبب تشددها 
وعتفهاء خاصة بعد أن ظهرت قدرتها على حشد الجماهير حول شعار الدولة الإسلامية. 


tel (1)‏ رواجية. الاخوان والجامع: استطلاع للحركة الإسلامية في الجزائرء تعريب خلیل أحمد 
خلیل؛ الدراسات الاجتماعية والسياسية (بيروت: دار المنتخب typi‏ 14۹4۳(« ص 8 
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تقدم جبهة الإنقاذ نموذجاً لمواقف الإسلامويين من الدیمقراطیة كما عبرت عن 
ذلك أدبياتهم وتصريحات قادة جبهة الإثقاذ؛ ثم السلوك الانتخايي حين قررت الجبهة 
المشاركة فى الانتخابات . إن تجربة البلديات أظهرت مدى إمكانية احترام الإسلامويين حق 
الاختلاف والتعدد والحريات الشخصية. كذلك تثير طريقة ردود الفعل تجاه إلغاء 
انتخابات عام 0١‏ بعد استقالة بن جدید وتدخل اطیش» تساژلات عديدة عن العنف 
في تكوين جبهة الإنقاذ وأسلوبها. فيل هذه القدرات العسكرية والقتالية نتيجة إلغاء 
الانتخابات» وهل تم حشدها خلال الفترات التي تلت ذلك» أم أن استعدادات جبهة 
الإنقاذ للقعال كانت سابقة لذلك؟ هناك مقارنة تستحق الترقف» فقد ألغيت الانتخاپات 
في نیجیریا عقب فوز أبيولاء ولكن نيجيريا لم تدخل في دوامة العنف مثلما حدث في 
الجزائر. وقد ركزت تجربة جبهة الإنقاذ الانتباه إلى إشكاليات سياسية مثل: كيف نتصرف 
تجاه قوى سياسية مضادة للديمقراطية في حقيقتهاء ولكنها تريد أن تستفيد من الديمقراطية 
بقصد إلغاء الديمقراطية في Ole‏ الأمر؟ هل نكون انتقائیین ونمنع الإسلامويين 3 
الوصول إلى السلطة حماية للديمقراطية حتى لو جاژوا عن طريق صناديق الاقتراع؟ أم لا 
بد من موقف وقائي. إن صح التعبير - یتمثل في منم تشكيل الأحزاب على ee‏ 
ذینیة؟ طرحت التجربة الجزائرية اتبامات وافتراضات كثيرة منها: أن الغرب والعلمانيين ne‏ 
ee‏ - كما يقال في الجزائر - لن يسمحوا بوصول الإسلامريين إلى السلطة 
ديمقراطياً. هذه التهمة تقود إلى تبرير البديل الآخرء وهو إقناع الإسلامويين بالبحث عن 
طرق أخرى أكثر فعالية لفرض أنقسهم ومشروعهم؛ لأن الديمقراطية ody‏ الصررة هى 
جرد حيلة لاستدراجالاسلامویین إلى معارك جانبية. 

دخلت الحبهة الإسلامية للإنقاذ المعترك السياسي خاصة بعد عام 21١988‏ وهي 
مهيأة لاستلام السلطة وتحقيق هدفها الأعلى: قيام الدولة الإسلامية. جاءت الجبهة إلى 
العمل السياسي بيقين قاطع بأنها بديل المرحلة التي تعيشها الجزائر» وأن الجماهير تنتظر 
اا مثل هذه الرؤية الحدية لا يمكن أن تتحمل أية انتكاسات أو معارضات أو 
تأخير. كما أن أسلوب الجبهة في العمل؛ lly‏ الذين تشحنهم عاطفياً م يكن كل 
ذلك يسمح بأية مساومة أو حلول وسط على الأقل مرحلياً. يعلق أحد الكتّاب: «إن 
جبهة الإنقاذ ورئت عن جبهة التحرير وجمعية العلماء أساليبها في المواجهة السياسية التي 
امتازت بالحدة والقطع لذلك نجدها تحاول تخطي «المدرسة الاصلاحیة في العمل باتجاه 
بلورة المشروع الإسلامي وبناء الدرلة الإسلامية» وهي تعتقد أن رؤيتها هذه صائبة 
ودفیفة» وتستند إلى تحليل يقول إن الواقع الجزائري يسمح بذلك» وان أصالة الحركة 
الإسلامية في الجزائر العا ا ال وإنما تمتد في جذورها 
التاريخية إلى حركة العلماء والثورة التحريرية الكبرى )408 2 ۱۹۲»*. إن الدخول 
بهذا الفهم قد يعزز القول OL‏ الديمقراطية ليست غاية في ذاتبا - Gal‏ الإسلامويين 


(۲) محمد علي الناصري : ااسالامیو الجزائر : جذور وحدیات ؛ ایا ۰ ل 
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الجزائريين ‏ ومن وظائفها تداول السلطت فقد كان برنامجهم جذرياً وييدف إلى تغييرات 
ثورية قد تلغي الدستور الذي أوصلهم إلى السلطة بسبب علمائیته كما یقولون. نلاحظ 
Lal‏ الموقف المتحفظط من الديمقراطية في البداية» ثم الدفاع الستمیت عن الديمقراطية بعد 
ظهور فوز الإسلامويين. 


أولاً: تحدي الانتخابات والتعددية 


أصبح من الألوف ربط صعود الحركات الإسلامية السياسية بتفاقم الأزمات 
المجتمعية والسياسية والاقتصادیة» فبعد مرور عقد من الزمن على وفاة هواري بومدين» 
واجه نظام الشاذلي بن جديد بوادر الانفجار الاجتماعي. وكانت أحداث تشرين الأول/ 
اكتوبر ۱۹۸۸ - كما قال عدد من الباحثین - هي نهاية عهدء ولكن يصعب القول بأنها 
بداية عهد جديد لو قصدنا وجود قوى سياسية تقدم مشروعاً SL,‏ فقد كانت بداية 
الاحتمالات المفترحة بعد أن دخلت الجزائر حقبة تتميز بالحريات في مجتمع ركن إلى 
سيطرة الدولة التي حرمت المجتمع المدني من حركته الخاصة على المستوى العلني والعام . 
كان الانفجار الاجتماعي الكاسح في تشرين الأول/ اكتوبر ۱۹۸۸ سبباً مباشراً في 
التعديلات والاصلاحات السياسية والدستورية» وترك هذا cl‏ المتأزم أثره في تكوين 
ومسيرة القوى التي ظهرت حينذاك. فإذا سألنا: لماذا انفجرت الأحداث في هذا الوقت 
بالذات؟ فإننا نجد مجموعة من الأسباب الداخلية والخارجية. يقول بورغا في هذا 
الصدد: «لأن الأسرر وصلت آرلاً إلى قمة الازمة بعد ثمانية أعرام من (ربيع نيزي 
أوزو)؛ وبعد عامين من فتن قسنطينة. ولأول مرة ومنذ عهد طويل» تسبب الانفجار 
اجان غداة ايار أسعار البترول في عام 65 وانغبيار أسعار الدولار» في انخفاض 

منحنى النمو الإجمالي للناتج القومي إلى مستوی أقل من النط الأفقي وبالتالي حل الیأس 
كمد جنا الا سه وهم یمثلون خسة وستین 
بالمائة من المجتمع»”". ويضيف إلى ذلك سبباً آخر یکمن في الاختلافات الوجودة داخل 
نظام الحكم بين 7 لانفتاح الاقتصادي» وعلى رأسهم جموعة الشاذلي؛ وأنصار 
الاستمرارية في سياسة بومدين» أي سيطرة الدولة على الجال الاقتصادي» وهذا ما أثار 
سخط اطماهیر . أما الاسباب والتغيرات الدولية فتتمثل فى بداية انيار أوروبا الشرقية 
كنظم اشتراكية وقبولها لتحولات ديمقراطية. ١‏ 


كشفت انتفاضة تشرين الأول/ اكتوبر ۱۹۸۸ عن عنف وغضب شديدين لم تستطع 
سلطة جبهة التحرير مواجهتهما سياسياًء فلجأت إلى قمع أكثر عنفاً حين نزل الجيش إلى 
الشارع وأعلنت حالة الطوارئ. وشهدت البلاد العديد من الصدامات بين قرات الأمن 


(۳) فرانسوا بورجا؛ الرسلام السياسي : صوت الجئوب» ترحمة لورين زكرى (القاهرة: دار العام 
AS‏ ۰۱۹۹۲ ص ۰۲۷۲ 
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وأنصار ثيار الإسلام السياسي الذين كانوا طليعة الاحتجاجات والمظاهرات التي عمت 
الجزائر. وتسارعت الأحداثء ففي ۷ تشرين الأول/ اكتوبز اصطدم حوال ثمانية آلاف 
شخص مع قرات الأمن أثناء صلاة الجمعة» وأطلق الجيش النار في القبة عند أحد 
الساجد؛ ونجم عن ذلك مقتل حوالى سين شخصاً. وقام علي بلحاج بدور الوسيط بين 
التظاهرین ورجال الأمن“. ثم استقبل الرئیس الشاذلي بن جكيد قادة اسلامیین على 
رأسهم علي بلحاج وحفوظ نحناح daly‏ سحنون؛ وقد مثل هذا اللقاء اعترافا ضمنيا 
پدور الحركة الاسلامية في الحقبة الجديدة من تاريخ الجزائر» وانها صارت تمثل قوة معتبرة 
في تحريك الشارع. من ناحية أخرىء» كان هذا اللقاء بداية انفتاح سياسي وإصلاح 
دستوري انتهی بإعلان دستور ۱۹۸۹ عقب استفتاء ۲۳ شباط/ فبرایر ۱۹۸۹ حين وافق 
عليه حوالى ۷۳ AL‏ من الشترکین. ويرى بعض الحللین السیاسیین أن هذا الدستور تيز 
بعدد من التطررات المهمة مثلت نقلة حقيقية بين مرحلتين سیاسیتین في تاریخ الجزائر . 
أهم تطور هو إلغاء مسؤولية الحكومة أمام الحزب الحاكم» وأن:تكون مسؤولة أمام 
الجلس الشعبي الوطني. وهذا يعني وجود رئيس وزراء له كيانه الدسترري الستقل 
وتعزيز سلطة النواب. التطور المهم الآخر هو إلغاء الدور السياسي للجيش الوطني 
الشعبى باعتباره أداة لللورة ومشاركا فى تنمية الدولة وإعمال ايديولوجيتها بحسب الادة 
AT‏ من دستور 1417. أما فى دستور ۱۹۸۹ وفقاً للمادة ۰۲۶ فقد انحصرت مسؤولية 
الجيش في حفظ الاستقرار والسيادة الوطنية والدفاع عن حدود البلاد. والأهم من ذلك 
هر إقرار التعددية السياسية» حيث نصت المادة 4۰ على ححق إنشاء جمعيات ذات طابع 
سياسي معترف به. ثم صدر قانون خاص بالجمعيات السياسية فصل نصوص الدستور 
راشترط التزامات معينة» مثل المحافظة على الاستقلال والوحد: الوطنية ودعم سيادة 
الشعب رحاية النظام الجمهوري الديمقراطي والاقتصاد الوطني والحريات الاساسية 
والازدهار الاجتماعي والثقاني في ظل منظومة القيم العربية ا ae‏ منع 
المحسوبية والاستغلال والمارسات الطائفية والسلوك الخالف للإسلام ٠‏ وسمح 
للنقابات والاحادات الهنية والروابط الختلفة بحرية مارسة النشاط» بالاضافة إلى حرية 
الصحافة وقرانین الطبوعات» وضمانات حقوق الانسان الاخری مثل استقلال القضاء 
رتنظیم السلطة القضائية لتاکید آمن الأفراد وحریتهم. وألغيت محاكم gal‏ الدولة وبعض 
القوانين الاستثنائية» كما تم تشکیل مجلس دستوري. 


تجاربت القوى السياسية الجزائرية مع الناخ الديمقراطي؛ فتشكل عدد كبير من 


)£( الصدر ثفسی ص ۰۲۷۸ 

(a)‏ نيفين عيد pel‏ مسعد ااجدلية الاستبعاد والمشاركة (مقارنة on‏ جبهة الإنقاذ الإسلامية في 
ابتزاثر وجماعة الإخران المسلمين في الأردن»» ورقة قذمت إلى: التحولات الديمقراطية في الوطن العري: 
Jel‏ الندوة المصرية ‏ الفرنسية الثالثة (القاهرة: جامعة القاهرة» مركز البحوث والدراسات السياسية» 
۳ ص ۰1۷٩‏ 1۸۰. 
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الأحزاب وصل إلى حوالى الثلاثين حزباً. وكان الإسلامويون أكثر المستفيدين من الانفتاح 
الديمقراطي» حيث تأسست مجموعة من الأحزاب التي تنتسب إلى الاسلام السياسي على 
رغم قانون الأحزاب الذي يمنع قيام الأحزاب الدينية. وقد برر الشاذلي بن جديد هذه 
الخطوة Ul‏ لا تتعارض مع الدستور؛ رتخضع الأحزاب للقوانین الحددة لنشاط المعیات 
السياسي. وقد ثار نقاش حاد حين أعلن قيام جبهة الإنقاذ الإسلامي في ٠١‏ آذار/ مارس 
۹ كأول حزب سياسي إسلامي. ووقف الشاذلي إلى جانب شرعية هذا الحزب» حين 
صرح: «... نحن مسلمون ويهمنا تشجيع الإسلام في مفهومه العادل» ولا نريد تشجيع 
الاسلام - المنتحل الذي يروج الأساطير rae‏ وإذا كان البعض لا ينظرون بعين 
الرضا إلى إعطاء الشروعية لهذا الحزب» فهذا أمر يخصهم... وفي ما يخصناء فانه لا 
يعقل أن نطبق الديمقراطية على الشيوعيين ونحرم منها التيار الذي يبد الانتماء الروحي 
VE ..[‏ يمكن للديمقراطية أن تكرن انتقائيةا . وقد حاول رئيس الوزراء بدوره 
تبرير السماح بقيام جبهة الإنقاذ الإسلامي» رظهر وكأن الجزائر تريد أن تقدم نموذجاً 
لطريقة التعامل مع الإسلام السياسي أو الأصولية والتشدد الديني؛ يقول في حراره مع 
محطة آر.تي.إل. (RTL)‏ يوم ۲۱ كانون الثاني/ يناير ۱۹۹۰:. «تجري» TIL‏ في العالم 
الإسلامي» تجربة فريدة من نوعهاه lel‏ المرة الأول التي ثعترف فيها دولة» أي الجزائر» 
بحركة متشددة باعتبارها حركة سياسية. لقد اخترنا هذا الطريق لأننا نعتقد أن أفضل 

يقة للتحكم في الظاهرة هو فهمها واستيعابها وتحاورتها. لقد اخترنا الطريق الديمقراطي 
طريق الحكمة [...]. إن ظاهرة التشدد ليست حديثة» لكنها بدأت في الستينيات 
والسبعينيات. ORES‏ و وی و وت on‏ لقد وجدت 
کک أحد خیارین : إما الدخول فوراً في صراع ؛ أو التصرف پذکاء lay‏ 
ناهج آخری. . هل لدییم من يمثلونهم؟ ؟ نعم» طبعاً إنني أعتبر حزب الإسلام السياسي 
حزبا مثل أي حزب آخر. -ومن الناحية الرسمية» لديم قادة» seri‏ باسمهم» 
تناقشت ب Ul‏ شخصيا س معه مرتین . eee een:‏ ومثل» 


E‏ النظيي راتاجها الذكري . pare pavers‏ اتسعت 
بحداثتها clans‏ أي تأخر ظهررها مقارنة بالاخوان ا المصريين See‏ لذلك تتصف 
ببشاشتها الناتجة» بالاضافة إلى الحداثة الزمنيةء من عوامل أخرى» متها :^ 


- غياب أي مشروع مجتمعي يرتكز على نظرة مرتبطة بتيار ديني معين أو تعتمد على 
مجهود الاجتهاد. 


۲۷۹ بورجاء الصدر نفسه ص‎ CV 

(۷) المصدر نفسه» ص ۰۲۷۹ 

(A)‏ محمد الطوزي. «الحركة الإسلامية a stb‏ آفاق eGo all)‏ العددان ۵۳ - ۵۶ (آذار/ مارس 
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- غیاب التجانس داخل القيادة الثنائية . 
- طبيعة العلاقات القائمة بين قيادة الجبهة ربناها القيادية . 


وعلى رغم ذلكء نجحت الجحبهة أو الفيس بتعبئة الجماهير وحشدها في المظاهرات 
التي تستعرضص قوة الحزب الناشیم: 0 استفادت جيداً من وجودها في الساجد» أو ما 
سمي بحركة المساجد. ويرى رواجية أن الجبهة كانت موجودة كحزب سياسي قبل أن 
تاش حق الوجرد age hy‏ إنه يقرر: ایومیاً ته حت سرا الدينية بأعمالها الملموسة 
Lal‏ حزب الغالبین. فالتشکیلات السياسية التي أ: نشعت بعد اكتوبر ۱۹۸۸ تبدو شاحبة 
بالمقارنة مع جبهة الإنقاذ الإسلامية (۳15). والحقيقة» ,كما يدل على ذلك مسير مجاهديهاء 
أخبا كانت موجودة كحزب سياسي» قبل أن تکتسب حق الوجرد. فمع التيارات السياس : 
الفكروية التي تخترقهاء تبدو جبهة الإنقاذ الإسلامية كأنها مصهر جماعات وفرق وأجنحة» 
تنتسب كلها إلى مبادئ الوسلام الكبرى؛ لکنها منقسمة فيما بينها حول المنازعات 
السياسية ‏ الدينية'". هذا الشكل التنظيمي الفضفاض يفضله الاسلامویون Lath‏ لأنه 
ينكنهم من التهرب من وضع برامج مفصلة ودقيقة» كذلك يجلبهم الخلانات والانقسامات 
التي تحدث كثيراً في الأحزاب المذهبية التي لا تكتفي بالشعارات العامة وتدخل في 
النقاش والجدل والتنظير. يصف محمد الطوزي الجبهة بقوله إنها: اليست جمعية دينية 
مهيكلة على نمط الجماعات التي تمثل الاخوان المسلمون نموذجها المثالي» بل انبا نوع من 
الوعاء الذي اجتمع داخله في لحظة معينةء لا مجموعات مشكلة كما هو JU‏ بالنسبة 
لجبهة التحرير الوطني (التي تمثل بالنسبة إليه النمرذج التنظيمي)؛ بل شخصيات من BUT‏ 
ختلفة قامت خلال فترة ۱۹۸۶ - ۱۹۸۹ بتنشيط ما يمكن OF‏ تسميه حركة الساجد. ذلك 
أنه خلال المدة الفاصلة بين هذين التاريخين انتقل عدد المساجد من ۵۲۸۹ سنة ۱۹۸۰ إلى 
۶ (حسب إحصاء وزارة الشؤون الاجتماعية 1489)... إن القيم الكلية للجبهة 
ليست مذهبية» بل مشخصة اساسا من خلال زعیمها ۳ مدي وعلي بلحاج»۲ . 
ویری of‏ خصائصها تجعلها تشبه UT‏ انتخابیة» كما نبا تقتبس من EE‏ جالات هي : 
السياسي والديني ley‏ كرة القدم. فالجال السياسي - كما يقرل الطوزي - fost‏ أساساً 
على آشکال التعبثة مثل التجمعات؛ النداءات عن طریق الصحافة؛ فتح القرات في کل 
القطرء وضع برنامج سياسي: تقدیم خدمات اجتماعية لضمان وفاء التعاطفین. Ll‏ 
الجال الديني فیحیلنا على آداء قسم الولاء» استعمال علاقات ملبسية وبدنية» والاهم هو 
الدرر الركزي للمسجد كرسيلة تراصل . كذلك فان سلرك اتباع الجبهة الاسلامية في 
التجمعات وصلاة الجمعة في باب الواد یکاد jill,‏ تصرف أنصار فريق كروي , ويظهر 
ذلك في أشكال تنقلاتهم الحماعية والإكثار من الملصقات» ونوع الأشياء التي يحملونها 


۰۱۹۹ والجامع : استطلاع للحركة الاسلامية في اطزاثر. ص‎ BAM رراجية‎ CA) 
۰۱۱٩ الطوزي» المصدر نفسه. ص‎ (۱۰ 
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معهم إلى أماكن الصلاة» مثل قنينة ماء ووجبة أكل خنيفة. يضاف إلى ذلك النيوية 
اه التي تلغي شروط الورع العروفة: أي الهمس وغياب الحركات الفظة 
Philly‏ على الرغم ما تقدمء فقد شكلت الحبهة تنظيماً شاملاً ومنضبطاً إلى حد كبير 
يقف عل قمته مجلس شورى» ثم وجود وسائل توصيل التوجيهات إلى القاعة بسرعة 
وكفاءة من خلال لجان الأحياء التي تستفيد من المساجد, 


07 موقف الجبهة النظري ی من الديمقراطية 
منها: 9 vic a‏ مقارنة پالانتشار هی أو : ضعف ee‏ والاجتهاد 
الديني والفكري مع التجديد تنظيمياً. وتنطبق هذه المسألة على الجبهة الإسلامية للإنقاذ 
التي لم تسهم في المكتبة الإسلامية والسياسية بإضافات أصيلة» وبقيت جاذبية الشخصيات 
القيادية هي العامل الحاسم في كسب التأييد والساندة. وفي هذا السياق ظل الموقف 
الفكري والتظري من الديمقراطية ملعبساًء وذلك بسبب تفضيل العمل على النظر. وقد 
شبه أحد الباحثين اطبهة باطماعة الفرنسية الإرهابية joe)‏ مباشر (Action Directe‏ في 
بعض جوانب ايديولوجيتها وطرقها التنظيمية. فهي ترى أن العمل نفسه كان يكفي لعل 
الجماهير تقف مع الجبهة. ويضيف هذا الباحث بأن الأصوليين يرددون نفس حجج 
الإرهابيين «الماركسيين» الستعجلین للتخلص من الأسس الظالة للنظام الرأسمالي؛ 
فالأصوليون الإسلامويون يرون أن المواعظ ضرورية لإعداد النفوس في سبيل المعركة 
الفاصلة مع النظم المنحرفة أو الجاهلية» ولكنها ليست كافية. فالدعوات قد تستغرق وقتاً 
كثيراً لكي تؤتي نتائجهاء بينما يمكن أن تكون نتائج العمل النموذجي سريعة ومباشرة 
تما يعجل بقيام الجمهورية الاسلامية. وهنا يرز العمل السلح والعنيف من حاعات 
مسلحت ا ف لي حر ۰ التي كانت تتهم «سلاطينها وأمراءها بالمراهنة 
على المواعظ في الجرامع أكثر من التركيز على العمل» ما جعل هذه الجموعات تنفي ذلك 
باللجوء إلى أعمال ۳ PL‏ وهكذا استوعبت الحركية مدعومة بالخطب الحماسية 
وإصدار الفتاوى القاطعة والديماغوجية في النقاش» كل قدرات جبهة الإنقاذ dy‏ تبق تېق 

[os‏ للتأصيل الفكري العميق والمؤثر. ثم اعتبرت نجاحاتها في الانتخابات البلدية والعامة 
دليلاً على صحة خط العمل الباشر. ولهذا كثيراً ما نقول بأن الحركات الاسلامية السياسية 

هي حركات معارضة فقط وذلك لأا لم توسس فكرياً بديلها السياسي لما تعارضه. 


يمكن القول بغياب التيارات الفكرية داخل الحبهة الإسلامية للانقاذ والاكتفاء بدور 
القادة في التوجيه والارشاد من خلال المساجد واللقاءات الجماهيرية. ويلاحظ أحد 


(۱۱) الصدر نفسهء ص "؟١‏ - AYE‏ 
(vv)‏ رواجية» الصدر نفسه » ص ۷ TAL‏ 
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الباحثين أن الكتب المتوفرة في سوق الجزائر العاصمة ووهران تظهر فقراً في عناوين 
أدبيات 4 is‏ الاسلامیته على رغم كثرة دور النشر المختصة مثل دار الشهاب 
والشررق › ومكتبة رحاب الجزائر. . . الخ. فالادبیات النظرية المتوفرة تبقى من درجة 
انیت إذ تغيب الكتب المرجعية الكلاسيكية (سيد قطب» المودردي؛ سمي وق أو حسن 
حنفي أو محمد قطب) بینما هناك كتب لزلفین مجهولين. من ناحية أخرى» فإن الانعاج 
المكترب والشفري للجبهة الاسلامية للإنقاذ صدر خلال سلة من النشاط السياسي» كما 
يظهر في جريدة الحبهة المنقذ التي صدرت في تشرين الأول/ اكتوبر ۱۹۸۹ وتسجیلات 

خطب dao]‏ وید ماعل git‏ خلال تجمعات Ag dh]‏ أما عباس مدني» فرغم 9 
حصوله على درجة کی إلا أن إنتاجه متواضع لا يتعدى 
بعض افتتاحیات الصعحيفة والؤتمرات و يقدم' أي انس توجيهي ٠ Ag ai‏ ويرى الطرزي 
أن إنتاجاته التواضعة تتسم «بنوع من الكلاسيكية وغياب ترابط واضح؛ ذلك أن المؤلف 
يقوم بتوفيقية ية غريبة تجمم ابن حنبل وابن تيمية وابن باديس والشوكاني ومالك بن نبي 
وميشيل ستيورت وغايانا E‏ وقد أصدر عام ۱۹۸۹ كتاباً بعنوان أزمة الفكر 
الحديث ومبررات اطمل الاسلامی. وهنا نسأل ما هو الموقف النظري للجبهة من 
الديمقراطية » وكيف تكرّن هذا الوقف أو هذه المواقف داخل الجحبهة؟ 


بری بعض المهتمين بالشأن الحزائري والجبهة الإسلامية للإنقاذ أنه من الأفضل 
تقسيم الاتجاهات والواتف بحسب اختلاف الأجيال» وهذا يعني بطريقة غير مباشرة 
وجود تكوين فكري متأثر بفنرة نشأة هذا الجيل. يقسم باحث مهتم الحركة إلى ثلاثة 
أجيال واتجامین؛ فالشخصيات القيادية للجبهة من ناحية تجربتها السياسية ومكوناتها 
الفكرية تنقسم إلى أجيال عدة: تلك التي رافقت حرب التحرير منذ بدایتها؛ ثم تلك التي 
برزت عقب الاستقلال. والثالثة التي نمت في ظل الحكم الجديد بفراصله: بن بلا 
بومدين» بن جديد. ونتج من ذلك ظهرر اتجاهين متلا التكوين الفكري مع وجرد 
ازدواجية واضحة حاول عباس مدني أن يخضعها لترفيقية تحانظ على التراصل. فهناك 
شخصية الشيخ سحنرن النتمي ررحياً إلى منا مناخ الحركة الإصلاحية القديمةء يقابله علي 
بلحاج الذي يعيش أجواء الحركة الأصولية الحدي دة 5 .. وأصبحت ipl‏ تحتوي على 
تيارين يصعب تحديد ۳ الذكرية لبيان ا ab;‏ يقوم لتباین عل آسس 
الإسلام في الجزائر . ل ل 
إلى نظرية بكاملها للحركية التي تميز بين الداعية ورجل السياسة». ونجد أن الدررين 
متکاملان ویتداخل دور الداعية بالذات في دور رجل السیاسة ولكن يجب أن محافظ 
على تمايزه» وأن يبقى «ملزماً بتحديد نسق الاحالة الرمزية الذي عبت أن بخاص ان 


)1۳( الطوزي. المصدر ree‏ ص ۰ رات ۰۱۹۹۰/۸۲۶ 
)14( نالح عم طبار ؛ عباس مدني : مصادر و Ae‏ وبرنامج جیهته ‏ ۷ alt‏ ۰ 
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تقلبات اللعبة السياسية ولا یقبل المساومةء وذلك لأن أي سقوط فى حلبة السياسة يمس 
بمصداقية الدعرة» ومن ثم ضرورة المزايدة وخاطر القطيعة مع القيادة السياسية على GAM‏ 
المترسط is ally‏ 

من الخطأ أن نختزل التمايزات والتيارات داخل الحركة إلى مجرد اختلافاث في المزاج 
والعقلية على رغم أهميتهاء ولكن في الواقم نجد أن هذا التمايز يعبر عن قوى اجتماعية 
معينة تفضل URS‏ من العمل السياسي يرضيها أكثر. فقد ضمت جبهة الإنقاذ الإسلامي 
قطاعات وفئات اجتماعية جمع len‏ رفض مشروع جبهة التحرير الوطني وركزت على 
الثقافي لا الطبقي» إذ تلتقي وتلتف حول الهوية الثقافية والأصالة. ولكن عناصر الفئات 
والطبقات المتوسطة تساند عباس مدني الذي يعبر عن طمرحاتهم ورؤاهم. يقول احميدة 
عياشي: اوفي chew sl‏ مع عباس مدني يتجمع أصحاب الياقات البيضاء الذين أنتجتهم 
عملية التعريب» وهم يتألون لكونهم محرومين من ولوج الشبكات النبيلة في الإدارة 
والجيش» والحاصلون على الشهادات الجامعية الذين شدت بوجوههم تماماً كافة أبواب 
الصعود Melee‏ من جهة آخری. يعبّر علي بلحاج عن جيل الشباب المحروم 
والعاطل عن العمل أو «الحيطيست»» أي الذين يجلسون متكثين على الحيطان طوال الوقت 
في الأحياء الفقيرة. وهؤلاء الشباب هم الأكشر نشاطاً وحركية» «ويكنون ضغائن 
اجتماعية قوية دفينة ضد الملاكين ورجال السلطة» وفي نظر هؤلاء فان البرجرازيين ومن 
ضمنهم مقارمو الأمس» الذين يتظاهرون بالكبرياء والفطرية والتفوق ويتركون مواطنیهم 
يعيشون في OM Ut‏ ويقدم كيبل وصفاً Sule‏ لهذه الفثة: «... هؤلاء الشباب 
المالكين لرأس مال ثقافي» وفي نفس الوقت يبدون عاجزين عن اختراق النظام السياسي 
OM to ye ll‏ واشتملت هذه الفئة الشبابية على المؤهلين ثقافياً والمتعلمين والامیین؛ ولكن 
جمعتهم مشاعر السخط والغبن» ومن هنا كانت ميزات علي بلحاج لدى الكثيرين منهم » 
سستة ate‏ سال عزن cl‏ ابیت میا لقا ار ما مزا رادا مي جه 
من كونه يعبر بلغة الحياة اليومية. ويعبر فيها عن أزمات وآمال المعذبين في الأرض» '. 
فالجبهة ‏ في بعض أوجهها ‏ عبرت عن إسلام المحرومين من السلطة والثروة؛ وهنا 
نتفق مع محمد حربي» حين يقول: «من تضییع الوقت أن نطالب الإسلاميين ببرنامج» 
pel‏ يحتاجون إلى أسطورة؛ ولا يمكن لهم أن يوسعوا قاعدتهم إلا إذا تجنبوا طرح 
المطالب الدقيقة والمحددة»". 


)10( الطوزي؛ المصدر نفسهء ص ۱۲۲. 
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تتجلی هذه التيارات في المرقف النظري للجبهة من فضية الديمقراطية» Bf‏ نواجه 
آراء يصدرها الزعيمان مدني وعلي بلحاج» تصل إلى درجة بعيدة من التناقض وكأن 
الرجعية ليست واحدق مما يؤكد أننا لسنا أمام ظاهرة دينية» بل ظاهرة اجتماعية - سياسية 
تحاول أن تجد جذرها فى الدين oly‏ تستفيد من الرموز والأصالة أمام GAL)‏ والتحولات 
لجارفة. يحاول مدني - كما أسلفنا ‏ أن يوفق بين الراديكالية والحافظة داخل SA}‏ 

بينما يرصل بلحاج كل شيء إلى مداه الأقصى. وجد الإسلامويون الجزائريون أنفسهم 
pul‏ تحدي الديمقراطية بطريقة مباشرة تتطلب اتخاذ مواقف ليع عن نفسها لتؤكد 
ديمقراطيتهم ولاديمقراطيتهم. .على أرض الواقع . لذلك نجد أن التصريحات والکتابات 
كانت ردود فعل على أحداث وصراعات معينة» وليس جرد كتابات تأملية مادئة. 
ونلاحظ أن الحديث عن دولة إسلامية قد تحول إلى بلدية إسلامية باعتبارها النموذج الأول 
(Prototype)‏ لما Gl.‏ مستقبلاً. وعلى رغم قلة کتابات الإنقاذيين لانشغالهم بالحركية 
والعمل المباشرء فائه لا توجد حركة سياسية من دون نظرية بخش النظر عن جدتبا 
وأصالتها أو نقلها من سياق آخر أو توفيقيتها. 

يعد كتاب عباس مدني أزمة الفكر الحديث ومبررات الحل الاسلامي الصدر 
الأساسي الذي قام عليه برنامج الجبهة الاسلامية للانقان وهذا هر المهم في الكتاب. أما 
dyed‏ الکتات aad)‏ قلیین (die ad‏ | إذ يكرر مقولات انحلال الحضارة الغربية نفسها 
رإفلاس كل الايديولوجيات» ول يبت غير الحل الاسلامي الذي یتمثل في حاكمية الله a‏ 
التشريع الرباني مقابل الجاهلية. ويقم في La‏ الشائع لدى الاسلامویین؛ حين يقصر 
أزمة الا الغربية على الجوانب الأخلاقية فقط» وهمل الشسکلات الاقعصادية 
والسياسية؛ أو يرجعها إلى EY‏ فقط . لذلك نلاحظ أن الديمقراطية لا تحتل موقعاً 
مناسباً في الحل الإسلامي ومبرراته» ويكتفي الكاتب ادعو إلى دولة WLI‏ التي يمكن 
أن Las‏ العالم العربي ‏ الإسلامي» بل والعالم كله» ويرى أن تقرم على الشورى» وهي 
معادل الديمقراطية» ولکن يقتبس له بعض آليات الديمقراطية مثل الانتخاب والمجالس. 
ويغيب في هذه الخلافة التعدد 0 وهذا طبيعي ۔ بحسب المنطق الداخلي لشكرة 
الخلافة: فلماذا يتعدد السلمون وهم أمة واحدة؟ كذلك يعلمون أن الأمة الإسلامية لا 
تجتمع على ضلالة» كما آنبا خذرت من الفرقة والتشتت» إذ لا تجو غير فرقة واحدة. 
وتقترب تسمية الإنقاذ من مفهرم الفرقة الناجية» فالجبهة هي ملاذ للئاجين الملتزمين 
بالإسلام. . ويرى أحد المعلقين على الكتاب أن هذا ما يجعل اتهام مدني والجبهة من طرف 
الأحزاب الأخرى» بأنه في محالة وصرل حريه الفيس إلى السلطة سرف يلغي التعددیة» 
Ll‏ صحيحاً OY dary‏ مثل هذا الكتاب يتحمل كثيراً من الآراء المثالية المجردة 


والتأويل غير a‏ للنصوص ولدلالات الأحداث أيضاً. كما يمكن اللجوء إلى القياس 


)1( بومدپن بوزید «دولة الخلافة عند عباس مدقي دولة مزسسات أم درلة فقهاى » المسار المغاربي 
(الجزائر) (17 کانون الارل/دیسمیر CVG)‏ ص ۲۰. مر ذكر كتاب عباس مدنی. 
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الفقهي بطريقة يقة ae UY‏ يضاف إلى ذلك فوضى الفاهیم . ولكن مسلسل الديمقراطية في 
الحزائر فرض ضرورة التعبير عن المواقف» خاصة في الحوارات واللقاءات والمناظرات فى 
التلفزيون. 


في حوار أجرام بورغا مع عباس مدني حول الانتخابات» يقدم فهماً للديمقراطية 

يشترط إطاراً إسلامياًء نما يعني بطريقة غير مياشرة إقصاء غير الإسلاميين. ويتفق 
ee‏ حول شرط عدم code YI‏ أو بحسب لغتهم» معاداة الشروع الإسلامي. 
لذلك تتعايش نظرتبم إلى الديمقراطية مع تناقض أساسي لا يظهر بوضوح إلا عند 
استلامهم السلطة كما حدث في إيران والسودان وعندما سيطروا على البلديات في 
الجزائر. يقول عباس مدي: «إننا نقول إن الانتخابات حاسمة بالنسبة للجمیم. أياً كانت 
نتائجها سنحترم الأغلبية حتى لو كانت هذه الأغلبية صنعها صوت واحد. إننا نعتبر ' 
پالفعل أن الذي ينتخبه الشعب يعكس رأي الشعب. ley‏ عکس ذلك»ء لن نقبل أن 
يقوم هذا الشخص المنتخب بالإضرار بمصالح الشعب. ولا ينبخي أن يكون هناك ails‏ 
بينه وبين الشريعة ومذهبها وقيمها. لا ينبغي أن يناهض الإ سلام . بن بعادي الإسلام 
TE‏ 


يحاول بورغا بسبب تعاطفه المعروف مع الحركات الإسلاموية أن يكون ملكياً أكثر 
من الملك من خلال امجاد تبرير لهذا التناقض . وكما يستخدم رجال الدين اليل الفقهية» 
يلجأ بورغا إلى قياس غير دقيق أو فاسد. فهو يستخدم الأسلوب السائد عند 
الاسلامریین؛ وهو تبرير thd‏ بخطأ dT‏ أي البحث امو ادم د ليقول 
إن الغرب أيضاً يفعل مثل ذلك. يكتب عن تناقض عباس مدني : op)‏ معيار التناقض 
ينبغي أن oe‏ ضمن اعتباراته نظرة متأنية للإطار المرجعي (الديمقراطية الغربية) الذي 
يُستخدم ضمناً باعتباره معيار التقييم. إن التجارب الليبرالية الغربية كانت دائماً تضع 
حدرداً عل مستوى البادی وحدها ‏ طرية أنصار النظم التي 3 تعتبر Ul‏ تتناقض 
معها"”""؟. ويعطي مثالاً لذلك أن دستور ألانيا الغربية يرفض ضمان oi‏ السياسية لمن 
لا يعترف صراحة بمبادئها وأن الولايات التحدة تمنع الشيوعيين أو أنصارهم من دخول 
أراضيها. هذه القارنة ختلفة تماما لأنه في one‏ الأخيرتين لا يتهم المرء بالردة أو 
الكفرء إذ تبقى المسألة سياسية أو دستورية وليست دينية. بينما يخلط عباس مدي بين 
عداوة الدين  PY‏ وعداوة الشعب؛ مما يفتح الجال لتهم التكفير والردة» وهذا هر 
الخطر على أية ديمقراطية أو حقوق الإنسان. الاختلاف الثاني في المقارنة أن الدساتير في 
ألانيا والقوانين فى الولايات التحدة وضعية يقرها ويلغيها الشعب» وقد تکون نتيجة 
ظروف استثنائية مثل ظروف خطر النازية أو الحرب الباردة. وبالفعل تغير الوضع بالنسبة 


V&V ue coe gl بورجا الإسلام السياسي : صرت‎ (TY) 
EV uw الصدر نقسه‎ )۲۳( 
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إلى ألمانيا والولايات التحدة والأخيرة تسمح للشيوعيين بدخول أراضيهاء بل یجتمع 
داحلها بعض العازضین لأنظمة etl‏ في بلدانهم . لذلك نجد أن تنافض مدني رغیره من 
الاسلامویین» یکمن في فكرة اشمولية الاسلام»» والتي غالبا ما يقتصرونها على a‏ 
في الإسلام» آي الحکم. لذلك یصبح العارض کافر ويستشهد بذلك wll‏ مثل : 
وین 1 يحكم بما أنؤل الله le bi‏ هم الکافرو 2 


آما الزعيم الآخرء علي بلحاج؛ فهو آکثر وضوحاً في مواقفه الرافضة أو التحفظة 
تجاه الديمقراطية. فقد اشتهر مصطلحه eer‏ اطي» حين قال بأن مجمازر 
الديمقراطية لا تختلف عن مجازر الشيرعية ما | تكن آشد» old Bere cas‏ 
الديمقراطية تقتل پالسم بالدسم أو بخيوط من حریر». ویضیف : «والحق أن الذين طبقوا 
مثلاً کانوا أسفل مسلکاً وأسوأ أثراً من عشرات الرجال الذین أساءوا إلى 
الدين يرمأ حكموا باسمه أحكاماً جائرة". ويبدو أن بلحاج ra:‏ 
ااستبداد الأغلبية؟؛ كما يخشى أن تقرد الديمقراطية إلى تجمید تطبيق الشريعة. يقول: ١‏ 
بو هلان أنني عندما أحمل على الديمقراطية هذه الحملة العنيفة» أنني أمجد 
mle,‏ واطق ای كافر جما آنا اکفر Sle NU‏ كما أكفر bl joie‏ 
فالديمقراطية الغربية كشفت عن جوهرها عندما حكمت بلاد المسلمين. انا لا تعمل إلا 
على سحق شعوبها وبقر بطربا وامتصاص ۳ ويتوصل بلحاج إلى أن 
له طریق يودي إلى الانحلال «all‏ وبالتالي تتسبب في سقوط الحضارات EY‏ 
تمكن الانحلال بالانتشار من دون قيود. ويرى أن “abl pial‏ تحمل في داخلها بذور 
الفساد والانحلال» ويتساءل كيف يمكن تفسير إقبال الشباب والعامة من الناس فى 
آرروبا وأمریکا عل الخدرات والاغراق فى اليس بدعوی الرية الشخصية الطلقة. 
كذلك كيف نفسر انتشار الجلات الخليعة والاختلاط الفاضح والعنف ابلنسي وحوادث 
الاغتصاب . وأخيراً يسأل مباشرة: افهل ستصل الجزائر إلى ما وصلته آوروبا من انحلال 
خلقی فى ظل هذه التعددية الدیمقراطیة؟!۳. هذا الحرف على الأخلاق غلب على 
تفكير كثير من الإسلامويين» مع أن الكثير من البلدان» وبالذات السياحية» عرفت 
الانحلال الخلقى بینما هى تعيش تحت دكتاتوريات باطشة» مثل كوبا قبل الثورة والفيليبين 
في عهد ماركوس» وإيران في عهد الشاه» وكينيا وتایلاند. إن المسألة الأخلاقية تبدر 
متضخمة فى سلبياتها. يسبب شفافية تلك المجتمعات ونشيرها اعقائر ثق والإحصاءات من 


دون قيود» پینما في الدول الاخری يظل كل شيء سرياً Lak,‏ 


أرضح” علي بلحاج موقفه من حكم CALEY‏ ویعتبر هذا الرأي خط رجعة من 
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الديمقراطية والانتخابات . يقول في صحيفة المتقذ لسان حال الجبهة: «إن الديمقراطية هي 
رجهة نظر GENT‏ كيف ما کانت طبيعة هذه الاغلبیة؛ وبذلك يصح راي الأغلبية هر 
معيار اقامة الحقيقة» انطلاقاً من هذا المبدأ يحاول قادة الأحزاب السياسية مغازلة أكبر عدد 
من الئاس ومجاراة طموحاتهم حتى وان كان ذلك على حساب العقيدة والدين والاستقامة 
والرجولة (!) بحثاً من خلال ذلك على أصواتهم لهزم الأحزاب الأخرى» أما بالنسبة لنا 
نحن أهل السنة والجماعة؛ فان الحقيقة لا تقاس بعدد المناصرين ولا بالأصوات المتنافرة» 
بل بالحجة التي أتت بها العقيدة. .. إن الحقيقة لا تقرر بالأغلبية حتى وان كانت هذه 
الأخيرة مسلمة. كما أن الیزان ليس برلاناً ولا Lap‏ .. كما أا لا تعني بالضرورة 
رأي الأغلبية» بل با تتمثل في الاخذ بالحقيقة الإلهية حتى وان كنا وحدنا الذين نفعل 
١ OMS‏ 


هذا نص صريح فى رفض رأي الأغلبية كأساس للديمقراطية» وأضاف إلى تبريره 
في إدانة الديمقراطية قوله : «إن الديمقراطية مؤسسة غير إسلامية» وواجینا هو معارضة 
اليهود والمسيحيين وعدم مجاراتهم في أعرافهم وتقالیدهم». كذلك يورد مبرراً آخر يقول 
بأن كبار علماء السياسة في الغرب ينتقدون نمط الحكم هذاء أي الديمقراطية". ولكن 
الواقع الجزائري كانت له متطلبات مختلفة وقائمة على الدعوة إلى الديمقراطية» ما فرض 
على الشيخ علي بلحاج أن يتكيف مع ظروف مطلع التسعينيات. لذلك سعى إلى إيجاد 
خرج فقهي يؤكد التزام جبهة الإنقاذ بقواعد الشرع» فأصدر مقالاً للتأمين على ذلك» 
حتی العنوان جاء يوحي بترائية الوقف . فقد کتب في dal‏ العدد الرابع عشر الصادر 
فى ۱۰ رمضان ۱۱۰ه مقالا تحت عنوان اکشف النقاب حول ضوابط دخول 
الانتخابا تناول فيه مشروعية دخول الانتخاب والضوابط الواجب مراعاتبا. فقد ظهر 
اتجاهان داخل الجبهة: آحدها یمنع الشاركة مطلقاً باعتباره رکوناً إلى الذين ظلموا. 
والآخر أجاز الانتخاب باعتباره من الصالح الرسلة التي لا مفر من الأخذ ببا. ویری 
بلحاج أن القولین فیهما افراط وتفریط ol,‏ الق عوان بين ذلك. ثم يذكر الضوابط 
الشرعية لدخول الانتخابات معتمداً فى ذلك على ما ذکره الفسرون عن «سورة یوسف" 
حاولا اظروج بدروس وأمثلت وذكر ثلداثة آمور اشکالية نم أعطاها شتا فققهياً وش فیا: 
أولا أن يوسف عليه السلام طلب التولیة؛ وهو أمر محظور شرعاً بحسب نص الحديث 
الشريف: Upp‏ والله لا نولي هذا العمل أحداً سأله أو حرص tale‏ فالأصل عدم طلب 
الولاية أو الإمارة إلا إذا كانت هناك مصلحة شرعية تقتضي ذلك. ثانياًء طالب التولية 
من حاكم كافر» وهو أمر محظور بحسب الآية الكريمة: ولا تركنوا إلى الذين ظلموا 
فتمسكم OG LH‏ ولكنه يستدل بشرح القاسمي في محاسن التأویل» حيث يقول: "وإذا 

(۲۸) المنقذ (آب/اغسطس ۰۱۹۹۰ ص ۰۱۰ والطوزيء «الحركة الاسلامية الجزائرية»٠‏ ص ۰۱۳۲ 

(۲۹) المصدران نفسهما. 
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علم النبي أو العالم أنه لا سبيل إلى الحكم بأمر الله ودفع الظلم إلا بتمكين الملك الكافر أو 
الفاسق يستظهر به وقيل كان املك يصدر عن رأيه ولا يعترض عليه في كل ما رأى؛ ' 
نکان له في حکم التابع له والمطیع» . ال تزكية النفس» ع 
الكريمة: فلا تزكوا اسک وقد استخدم فهماً آخر یری أن الاح لو خلا من 
التكبر وكان الراد الرصول إلى الحق» فهر جائز. وعلى ضوء ما تقدم حصر بلحاج 
ضوابط الدخول إلى الانتخابات في النقاط التالية: 
۱ - إقامة العدل. 
۲ - إيصال الحقوق إلى أصحابها وفق a‏ 
- إذا كانت الحقرق لا يمكن تحتيقها غتیقها إلا من خلال هذا الطريق. 
4 الكفاءة لمن رشح ee alt‏ اه وأمانة وقرة. 
- أن يفوض إليه الأمر في البلدية فلا يعارض» أي أن يأمر glad‏ لا أن يؤمر 
ألا يكون رئيس البلدية جرد خادم لأوضاع الجاهلية» بل يعمل على إزالتها 
وفق سياسة شرعية حكيمة مع مراعاة الظروف. 
د أن يرفض كل أمر يخالف الشرع لقوله 8B‏ «إنما الطاعة في MSs all‏ 
ويلاحظ أن هذه الآراء كانت لتبرير دخول انتخابات البلدیات» ولكنها اعتبرت 
صالحة للانتخابات التشريعية» ولكن الشاهد هو أن الجبهة اعتمدث على مبررات شرعية 
حاولت ربطها بالواقع التاريخي ؛ ae‏ التي ذكرت بعد قرار المشاركة في 
الانتخابات» وهي: غياب المؤسسات أو الأشخاص الذين يمكنهم الاضطلاع بمهمة حماية 
حقوق الناس. كما أن الانتخابات يمكن أن تؤدي إل انتصار GH‏ وإزالة الظلم و 
الانتخابات إلا وسيلة من وسائل عديدة لنصرة الدین""۳. ويظهر أن ا 
تقدیرانبا وترقعها ‏ رأت إمكانية الفوز في هذه الانتخابات؛ فبحشت عن المسوغات 
الدينية - الشرعية. هذا وقد مزجت الجبهة بين السياسي والديني بطريقة تخدم مصالحها 
جيداً في إدارة معركة الانتخابات. وعل سبيل الثال» خاطب الشيخ رابح كبير الشعب 
الجزائري Lele‏ إياه إلى المشاركة بكلمة قبل أيام من الاقتراع استهلها: «قال الله تعالى: 
«ولا تکتموا الشهادة ومن يكتمها فانه آذ ثم قلبه4 ۳۹ لذلك أا الشعب الجزائري المسلم 


(۳۱) الصدر نفسف «سورة النج» الآية ۳۲. 
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wl‏ الیرم مدعو لنصرة دينك وإقامة دولة الإسلام بإعطاء صوتك لمن Gat‏ هذا المشروع 
العظيم» ولا تنس أن صوتك أمانة تُسأل عنه یرم القيامة... ومشاركتك في le‏ 
من 0 تغيير os‏ النظام الذي قاد البلاد إلى الإفلاس» تغيير للمنكر وإحقاق للحق» 
وعليه فهو جهاد في سبيل الله [.. .]. ولتعلم أا الشعب الجزائري المسلم أنك اليوم 
أمل المسلمين bey‏ أنظارهم» فأنت وحدك المؤهل لاعادة دولة الإسلام إلى الوجرده(*۳. 
lista,‏ صادرت الحبية الدين كاملا ودخلت به إلى ميدان السياسة» وعلى رغم ia‏ 
الآخرين معها في هذا الرأسمال الرمزي نفسهء فقد كانت هي الأكثر نجاحاً. وذلك 
بسبب خطابها التبسيطي والشحنة العاطفية التي clase‏ بالإضافة إلى الطاقات التنظيمية 
التي استغلت فيها الساجد كوحدات للتجمع والتعبئة. 


We‏ الديمقراطية فى الممارسة والمواقف العملية 

كان لغياب رؤية محددة للديمقراطية عند الجبهة» أثره الواضح في ممارسات ttl‏ 
ومواقفها. فقد كانت اللعبة الديمقراطية ‏ بحسب فهم الجبهة - وسيلة مضمونة وشرعية 
سياسياً لتأسيس دولة الإسلام. ومنذ بداية الثمانينيات نشطت الحركة الاسلامية السياسية» 
وبحلول عام ۱۹۸۲ أصبحت العناصر الأصولية تنذر بخطر سحب التأييد من الحزب 
الحاكم» جبهة التحرير الوطني» ليس باعتبارها البديل» بل لأنها امتداد تصحيحي لفط 
جبهة التحرير الرطني» وذلك لكي تستفيد من رصيد النضال الوطني وتراثه وتحقيق 
الاستقلال. وقامت السلطة بمحاولة لاسترداد VLE‏ نفرذ شعبى فقدتها بسيب إهمالها 
ا لجانب الديني» وأسرفت في الصرف على المساجد والأثمة واستعانت ببعض الفقهاء 
لمحاورة أو مقارعة الأصوليين بمنطقهم نفسه. ومن أشهر هؤلاء الشيخ محمد الغزالي. 
وتبدو أن عجز الدولة في مواجهة الإسلامويين» شجعهم في الانتقال من مرحلة الدعوة 
في المساجد إلى مرحلة الحركية في الشارع وبين مؤسسات المجتمع المدني. وهذا هو 
التكتيك الجديد الذي سبق الشاركة في انتخابات البلدية والولایات. ded‏ حصولها على 
الشرعية» دأبت الجبهة الاسلامية للإنقاذ على حشد مژیدیا في مناسبات مختلفة لاستعراض 
قرتبا التزایدة. فقد سیرت الجبهة عدداً من الظاهرات الکبيرة : قبل انتخاپات البلدية في 
حزیران/ یونیو ۰۱۹۹۰ وکانت الظاهرة الأولى ‏ كما کتب أحد الراقبین س بمثابة المفاجأة 
الكبرى ني الساحة السياسية» إذ كانت آکبر مظاهرات المعارضة في تاربخ الجزائر» تعبيراً 
عن ردها على مظاهرة نسائية تحتج على قانون الأحوال الشخصية ۳. ثم كانت امسيرة 
السلام» - كما آسموها - والتي اعتبرت أيضاً ی ی والتي كما 
آورد عياشي - «أشاعت وسط الإسلاميين بوادر آمل کبری بدنو میلاد الدولة الاسلامية 
النتظرة: دولة ال دولة الحق الطلق. دولة افير العام التي تکون بدیلاً لدولة الأحکام 


dal )۳۵(‏ ۱۹۹۱/۱۲/۲۲ 
(MI)‏ بورجا؛ الاسلام السياسي : صوت tent gill‏ ص ۰۲۸۱ 
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الوضعية ودولة اللائكيين والشيوعيين MO‏ 


كانت انتخابات حزيران/ يونيو ۱۹۹۰ اختباراً لقوة الحزب الناشئ ولنفوذ جبهة 
التحرير الوطني. فقد حصلت في الانتخابات التي أعلنت وزارة الداخلية نتائجها في ۲۰ 
حزيران/ یونیو؛ على نسبة حوال ۵۵ بالمئة» أي أربعة ملايين ULI,‏ وثلاثين ألف 
صوت تقريباً. Ll‏ عدد المقاعد» فقد فاز أعضاؤها ب ۸۵۳ مقعداً في المجالس البلدية من 
إجمالي ۱ سمتعداً ثم أحرزوا صفة تمثيلية ل ۳۲ ولاية من Gla]‏ الولايات البالغ عددها 
۸ ولایة» ate eee‏ من الدن الکبری؛ مثل الجزائر العاصمة والبليدة وقسنطينة 
وجیجل. وقد أ جمع الراقبون على أن هذه النتيچة هي إعلان لنهاية دور جبهة التحریر 
الرطني في Te‏ السياسية الجزائرية» ولكن ظل السؤال: ماذا سيكون بعد ذلك؟ وبقي 
هذا السؤال مفتوحاً. آما أسباب الفوزء فقد أرجعها بعضهم إلى الفراغ السياسي الذي 
تعيشه الخزائر نتيجة غياب الديمقراطية وشيخوخة جبهة التحرير الوطني» بالإضافة إلى 
فساد جهاز الدولة الذي تسيطر عليه. هذا لا يعني أن أداء جبهة الانقاذ لم يكن متميزاً 
ومنظماً بکفاءة» فقد عملت كجبهة عريضة تضم الرافضين للأمر الراهن . وقد شكلت 
الجبهة na‏ مرشحین من العناصر امثقفة والمحبوبة من محیطها الاجتماعي والمهني» والتي 
قد تکون أحياناً غير منضوية للتنظيم» ولکن لديا ges EC‏ ره له وس ala‏ 

أثارت طريقة إدارة البلديات بواسطة جبهة الإنقاذ كثيراً من الجدل. ونطرح هنا 
السؤال الذي يبمنا: : هل أظهرت إدارة الجبهة للبلديات توجهاً دیمقراطیاً أو يساعد في 
تطور الدیمقر اطیة؟ لقد دخلت اطبهة الإسلامية في صدام مع القوانين السائدة حين 
أرادت أن تجرب الحكم من خلال البلديات» وكان لا بد من أن wh tL a‏ 
الشخصية › وبالتعددية في الثقافات المتعايشة في الجزاثر؛ ومع حقوق المرأة. حاولت 
الحكومة أن تبين دور البلديات ضمن الأوضاع القائمة» ولكن يبدو أن انطلاقة جبهة 
الانقاذ نحو الدولة الاسلامية قد بدأت مع قیام ما ما آسماها ی مدني: البلدية 
الإسلامية» پلدية الإنقاذء بلدية العدل والاخاء والوئام» وبالتالي بری أن القوانین التي 
تتعارض مع الصلحة ليست قوانين"". وفي ما يلي الحوار الذي دار بين عباس مدني 
ومندوب رئاسة الجمهورية السيد آيت شعلال الذي تمنى التعاون المستمر بين البلديات لأن 
البلدية هي الخلية الأساسية وأقرب مؤسسة من المواطن» ويبدأ الحوار: 

عباس مدن : تقرلون هذا من جهت. ومن جهة آخری لا بلدية أو ولاية تقول في 
مداولة بتحريم الخمر» تقولون بأن القانون لا يسمح! قانون من؟ 

آيت شعلال: في الوقت الحاضر هناك قوانين. 


AY عياشي » الإسلاميون الجزائريون بين السلطة والرصاص» ص‎ (Tv) 
VT المصدر ثفسهء ص‎ )۳۸( 
۰۱۰۹۰ ۱۰۸ المصدر نقسهء ص‎ (14) 
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عباس مدن: آي قانون؟ هل يعقل أن تتحكم فينا قوانين نابليون؟ يستمر الحوار 
بلغتین مختلفتين LUE‏ ویمکن للنقاش التالي أن یظهر الاختلاف في النظر إلى الاشیای وأن 
هناك جين لحكم الجزائر یتصارعان في تناقض عدائي» أي يصعب علیهما التعايش 
ويلعبان لعبة الصفر (zero game)‏ أو نفي الآخر. 

آبت شعلال: من ناحیتکم حتى رموز الجمهورية ليسوا محترمين» فماذا يعني نزع 
شعار من الشعب وإلى الشعب» وهذا في الدستور؟ 

عباس مدني: شعار من الشعب إلى الشعب تجعلونه مثل الآية؟ اللهم إلا إذا أردنا 
أن نرجع إلى الجهل. وإن شعار من الشعب وإلى الشعب ليس له أية قيمة تاريخية! 

آيت شعلال: انا في الدستور. 

عباس مدني: وهل هي من OST A‏ 

الفارقة الأساسية هي أن عباس مدني والجبهة الإسلامية للإنقاذ حکموا البلديات 
نتيجة أحكام الدستور والقوانين الوضعية واللوائح» وليس لما هو موجود في القرآن. نهذه 
طريقة انتقائية في التعامل مح آليات الديمقراطية»؛ يوافقون على ما يفيد أغراضهم » 
ويلجأون إلى القرآن عندما يتعارض ذلك مع مصالحهم. يضاف إلى ذلك أن «البلديات 
الاسلامیة» انشغلت بأمور أخلاقية شخصية على حساب تقديم الخدمات للمواطنين. 
فركزت على إغلاق الخمارات ومنم حفلات موسيقى الراي» والاختلاط في البلاجات» 
ومنع ارتداء الملابس القصيرة والبنطلونات» ومتابعة الفطرین في رمضان. إنها تعتبر النساء 
من أهم جوانب استراتيجية العمل الإسلامي» وذلك بسبب التعويل على إصلاح الأخلاق 
بقصد إصلاح المجتمع. في كثير من الأحيان» تتوقف فكرة الأخلاق لدى الإسلاميين 
عند الجنس والعفة والمحافظة على شرف المرأة» لكن هناك قيم أخرى أخلاقية» مثل 
الصدق والكرم والروءة. .. الخ.» لا تحتل المكانة نفسها التي ل «الشرف» بمعناه الضيق 
التداول بين الإسلامويين الأخلاقيين. في النهایت تعرضت البلديات لنقد مستمر وشعر 
الكثيرون بخيبة الأمل حين عجزت الجبهة الإسلامية عن الوفاء بوعودها الانتخايية. 

أصبحت الخطوة الأخيرة نحو السلطة. عند اطبهة الاسلامیة» هي الانتخابات 
التشريعية› ثم الرئاسية . ولكن المعسكر المضاد كان يبحث عن وسائل تعطيل وصول 
الجبهة الاسلامية (الفیس) إلى الأغلبية في الانتخابات التشريعية» فلجأ إلى تعدیل قانون 
الانتخاب ‏ ابتداعٌ من إعادة تفسیم الدواثر الانتخابية» ها قد يعني إعادة تقسيم النفوذ 
بحسب أهمية المناطق وليس عدد السكان؛ كذلك زيادة ste‏ مقاعد aie‏ إلى 0 
واعتماد نظام التصويت بالأغلبية بعد دورتين. والأهم في التعديل هو منم التصویت 


22 الصدر تشه ص ۹ ۰.17۰ 
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بالوكالة» إذ كان يُسمح قبل ذلك لرب العائلة أن يصوت عن كل عائلته ۲ )0 بالإضافة 
إلى منع استخدام المساجد والمؤسسات الديئية في الدعاية الانتخابية. ورفضت کل القوى 
السياسية التعديلات الانتخابية باعتيار أن القانون الذي أعده رئيس الرزراء مولود حمروش 
كان «مفصلاً» لجبهة التحرير الوطني الحاكمة. فعلى سييل المثال» كانت هناك زيادة الدوائر 
في المناطق قليلة السکان؛ وفي الصحراء: حیث لخبهة التحریر الوطني نفوذ كبير» 
ei‏ - في بعض االات ب . التفارت في أعداد الاصوات اللازمة لانتخاب ثائب» من 


منطقة إلى day ee‏ تصل إل مأ بين واحد bey‏ 85 


كانت ابهة الإسلامية للإنقاذ أكثر الأحزاب السياسية عنفاً وتنديداً فى مواجهتها 
القانون الجديد. فقد اعتبرت أن رئيس الدولة لم يف بوعده. وقدم عباس مدني إنذاراً 
للدولة؛ وقبل أن يستلم ردأء أعلن الاضراب المفتوح في 55 أيار/مايو ۰۱۹٩۱‏ ویقول 
النائب العام العسكري خلال محاكمة قادة الانقاذ في بليدة» بأن مدني استخدم سياسه 
حرق الراحل : ی بس ee‏ وهو أمر موجرد في 
كتيب وضعه مخلوفي السعيدء وهو أحد قادة الجبهة» وتمت مصادرة الکتیب وتذاك»۳*. 
وتصاعدت التعبئة بعد الإعلان» وسارت المظاهرات والمواكب وظهرت شعارات متطرفة» 
على رغم أنه في البداية» اكتفى بعضهم بشعارات: لا إله إلا ال والمطالبة بتحكيم 
القرآن. فقد رفعت لافشات» أصبحت أكثر شهرة» عليها كتابات مشل: «تسقط 
الديمقراطية) 1 ۳ ميثاق ولا دسترر. . . قال الله وقال الرسول». ویبدو أن تيار التشدد 
والتطرف قد أصبح غالباً في هذه الظروفء وقد ظهر هذا الاتجاه مع صعود علي بلحاج 
الذي انتخب نائباً لرئیس اجبهة We‏ لبن عزوز زبدة» وذلك قبل الأحداث مباشرة“ . 
وكان شياب اطبهة الأكثر بروزاً فى قيادة الظاهرات وتنظیمها وقد يكون هذا هو سبب 
ظهور تجاوزات وتهديد للأمن. وذكرت هيئة الادعاء في محاكمة مثيري أحداث حزيران/ 
يونيو أن أنصار الجبهة فرضوا الإضراب في بعض الحالات بالقوة على التجار والعمال» 
وبالذات في البلديات التي يسيطرون عليها. كذلك دعا علي بلحاج إلى تخزين السلاح 
تمهيداً لمواجهات قادمة. وتصاعد التوتر الى درجة أدت | إلى نزول الجيش إلى الشوارع في ۵ 
حزيران/ يونيو. وفي صباح اليوم التالي أعلنت حالة الطوارئ» وألقي القبض على قادة 
الجبهة dey‏ رأسهم عباس مدني وعلي بلحاج» بالاضافة إلى الثات من أنصارهاء وأحيلوا 
إلى حاکمة عسكرية بتهمة الإعداد لمؤامرة مسلحة ضد أمن الدولة . وعلى رغم الانقسام 


(4۱) محمد العباسي؛ السلطة والحركة الإسلامية في الجزائر (القاهرة: دار المعارف» [د.ت.]) 
ص AYO‏ 

ء۱۹۹۲/۷/٠١ خاشقجي» «نصة أحداث انتهث في محكمة بلیدة» الحياقء‎ tol جمال‎ (EY) 
."٠١ وبورجاء الإسلام السياسي: صوت ابلنوب؛ ص‎ 

(4۳) خاشقجي» المصدر نفسه» ص ۸. 

)£8( خليفة آدهم: الخريطة حركات الاسلام السياسي في الجزائر» » السياسة الدرليةء السنة ۰۲۸ 
العدد ۱۰۷ (کانون الثاني/ يناير ۰6۱۹۹۲ ص ۰۲۲۰-۲۱۹ 
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حول الأحداث الأخيرة» إلا أن الجبهة اختارت قيادتها البديلة المؤقتة لكي تستمر معرکتها 
لإجراء الانتخاب . 

أعلن رئيس الوزراء الجديد سيد أحمد غزالي عن قیام الانتخابات».بعد أن تقدم 
بقانون انتخاپات معدل إلى المجلس الوطنى الشعبى» وحدد عدد الدوائر الانتخايية ب 1۳۰ 
داثرة» وانشخاب نائب عن كل ۸۰ ألف مواطن في الشمال و١"‏ آلف مواطن في 
cor gd‏ والسماح بالوكالة عن شخص واحد dad‏ . و حدد يوم ۳۹ کانون الأول/ ديسمبر 
0١‏ كموعد لإجراء الانتخابات البرلانية. وفي البداية» قررت الجبهة الإسلامية عدم 
الاشتراك في الانتخابات إذا لم يطلق سراح «الشیوخ! - كما تقول pally‏ ولكن القيادة 
المؤقتة Ute‏ بمسؤول المكتب التنفيذي الوطني المؤقت» عبد القادر حشاني» أصدرت هذا 
البيان : 

«قال تعالى: Gp‏ افتتح بيئنا وبين قومنا بالحق وأنت خير Sanat‏ بفضل الله 
من حمادى الثاني ۲ه الوافق VES‏ دیسمبر 2۳۱ لدراسة الموقف من الانتخابات 
التشريعية القادمة» وإعلانه للشعب الجزائري المسلم الأبي: 

- بعد تداول الرأي في الضوابط الشرعية مقاصد ونصوصاً. 

- امتثالاً لقوله تعال: «إوأمرهم شورى gat‏ 4“ . 


- تطبيقاً لمنهجج الجبهة الإسلامية للإنقاذ في التغيير الشامل هدفاًء ومرحلة الإجراء 
تسعى عبر المطالبة والمغالبة. 

- دفعاً لعجلة التغيير قدماً إلى الأمام نحو بناء الدولة الاسلامية المنشردة مطلباً شرعياً 
ومطمحاً شعبياً. 

- شعوراً بطول معاناة الشعب الجزائري السلم من الأزمة الخانقة في ظل النظام 
الحالي المفلس رجالا ومشروعاً. 

- وإقامة الحسجة على النظام الرافض لشرع الله واختيار الشعب وإشهاداً للعام بوضعه 
أمام حك الاختیار الشعبي» فإن الجلس الشوري الوطني قرر مشاركة الجبهة الإسلامية 
للإنقاذ فى الانتخابات التشريعية القادمة. 

هذا ويدعو المجلس الشرري الوطنی للجبهة الإسلامية للإنقاذ الشعب الجزائري 
المسلم وكل الهياكل التنظيمية للجبهة الإسلامية للإنقاذ أن يعمل كل على مستواه لتوفير 
شروط کین المشروع الإسلامي رفعا لاثم تعطيل شريعة الله ووفاء للشهداء وتهسيدا 


)£0( القرآن الكريمء «سورة الأعرافه؟ الآية AQ‏ 
)£4( الصدر نشسه ) اسررة الشررى: » الآية VA‏ 
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لطموح الأمة وإنقاذاً للبلاد. 

قال تعالى: ثم جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها ولا تت تتبع أهواء الذين لا 
يعلمون. 2 ی ار با الس ارس ول 
ا 


دشنت الجبهة الإسلامية معركتها الانتخابية قبل أقل من أسبوعين فقط من إجراء 
الانتخابات» ولكنها لم تكن في حاجة إلى كبير استعداد. فقد وظفت أسلوبها التبسيطي 
العاطفي نفسه الذي لا cle‏ إلى نقاش وجدل. فعلی سبيل الخال نجد عناوين الصحف 
الإسلاموية تعلن: «بعد قرار اطبهة الاسلامية بدخول الانتخابات: الأمة أمام اختيار 
تاريخى بين القرآن والإلحاد». أو: «الكتاب والسنة. .. الرد الوحيد على أزمتنا ومواجهة 
مصيرنا». من ناحية أخرى» رفضت الجبهة أية تحالفات مع القوى السياسية الإسلامية 
الأخرى» وبالذات مع حركة المجتمع الإسلامي (حماس) بقيادة محفوظ نحناح» وحركة 
النهضة الإسلامية برئاسة عبد الله جاب الله. ودعا نحناح إلى تحالف تلف القری 
والشخصيات الوطنية والإسلامية» ولكن الحبهة (الفيس) اعتبرت ذلك ضرباً لوحدة 
المسلمين واتهمته بالتآمر على مستقبل الشروع الاسلامي. وكان نحناح يعتبر الفيس «حزب 
الدهماء» الذي يعتمد على العاطفة والحماس العابرين» بینما الدولة الإسلامية فى حاجة إلى 
عمل استراتيجي» وضمن هذا التصور طالب بالتحالف والشوراقراطیة*, ٠‏ 
جاءت نتائج الانتخابات مفاجأة كبرى ضد توقعات الجميع» بما في ذلك إلى حد 
ما الجبهة الإسلامية للإنقاذ نفسها. ققد حصلت اببهة في الدورة الأول على ۱۸۹ 
مقعداًء رجبهة القوى الاشتراكية بقيادة آبت أحد على ۲۵ مقعد وجبهة التحرير الوطني 
- الحزب الحاكم على ١5‏ مقعداًء والستقلون على ثلاثة مقاعد. وكانت الجبهة الإسلامية 
تحتاج إلى ۲۷ مقعداً نقط للسيطرة على الجلس hl‏ وفي حالة الإعادة» فهي تنانس 
في ۱۷۰ دائرة» وجبهة التحرير في ۱۵۰ داثرة. وقد احتلت الرتبة الأولى في ۱۰۰ دائرة 
من دوائر الإعادة. وبلغت نسبة المشاركة OA‏ بالمئة من ۱۳,۳ ملیرن ناخب؛ وحصلت 
الجبهة الإسلامية عل نسبة ٤١‏ بالئة من القترعین. أي ۳ ملايين و۲۲۰ آلفاً و۲۲۲ 
صوتاً. وحصلت جبهة التحرير على ملیون و17١5‏ ألفاً و14۵ صوتاً. ولكنها جاءت الثالثة 
في عدد المقاعد. وعلى رغم أن جبهة القری الاشتراكية قد حصلت على 5٠١‏ آلاف 
صوت» إلا آنا احتلت الرکز الثاني في عدد القاعد. ول حرز الأحزاب الأخرى» مثل 
حماس والنهضة وحزب الطليعة الاشتراكية أي مقعد. 


تضافرت مجموعة من العرامل الموضوعيةء أي خارج القوة الذاتية للجبهة» وأدت 


(40) المصدر نفسهء اسورة الجائية»» الآيتان ١8‏ ۰۱۹ انظر أيضاً صحيفة: البلاغ» ۱۲/۱۸/ 
2-۱ 


۰۲۱۲ الإسلاميون اطزاتریون بين السلطة والرصاص ص‎ ttle (A) 


Y7 


إلى هذا الانتصار» على رغم أن بعضهم يرى مثلسا حدث في انتخابات البلدية: أن 
الإسلاميين لم يربحواء رلكن dee‏ التحرير الوطئي هي التي خسرت . فقد استدرجت 
جبهة الإنقاذ إلى التصعيد رالصدام ولكن أحد الصحفيين يرى أن الاعتقال كان في 
صالح عباس مدني ورفاقه. يقرل فصي الدرريش: (وتحول عباس مدي من شخص 
طموح إلى السلطة يسعى إليها بسرعة ویقود حركته بطريقة غير ديمقراطية إلى Agee‏ 
للقمع.. وأصبح في السجن مرتاحاً أكثر ما كان خارج السجن على المستوى السياسي» 
إذ توقفت إمكانية الرتوع في الخطأء وتركت هذه الإمكانية مفترحة لأركان النظام 
Mas Sl‏ “. رافق ذلك صراع داخل السلطة بلغ أوجه في الاتجامات المتبادلة بين رئيس 
الحكرمة السابق مولرد حمروش ورئيس الحكومة آنشذ سيد أسمد غزالي. فالأول يتهم 
حكومة الثاني پأنبا باعت آبار النفط وحصة الأجیال القادمت dts‏ بتهم هروش 
وحکومته بأنهما رهنا رصید ابلزاثر من الذمب؛ وأن هروش وفع اتفاقاً سرياً مع 
صندوق التقد الدولي» وأن الحكرمة بناء على ذلك مضطرة إلى تنفيذ الاتفاق» ويتم بالفعل 
رفع الأسعار قبل الانتخابات بأسابيع. يضاف إلى ذلك التهمة التي فجرها رئيس حكومة 
أسبق هو عبد الحميد الابراهيمي الذي قال بأن أكثر من YX‏ مليار دولار ذهیت رشى 
وعمولات خلال السنوات التي حکم فيها النظام القائم في ذلك الوقت. من ناحية 
أخرى» كان بن جديد bu‏ کرئیس وسلطة عن الساحة رل يتدخل | إلا بعد رات الأران. 
ترجت جبهة ة التحرير هذه الأخطاء التكتيكية بسوء اختیار مرشحیها» حيث فرضت وژراء 
سابقين ومسؤولين مكروهين على دوائر انتخابية؛ وكان من الطبيعي أن يفشل آغلبهم( ۴ . 
استفادت جبهة الإنقاذ من لامبالاة جماهير غفيرة فقدت أية ثقة بالنظام أو مصداقية نجوهء 
بيئما حشدت اسبهة أنصارها وألزمتهم با مشاركة على رغم غموض بعض شعارات قادتبا 
ob‏ الجبهة «تستمد led‏ من الله تأييداً ومن الشعب مناصرة»“ . 


شعر الجبيش والقوى السياسية الأخرى ‏ غير الاسلاموية» أو ما يسمى ب «القوى 
الدیمقراطیة» - بخطر استبلاء الفيس على السلطة. فبعد الاستخفاف واللامبالاق بدأت 
القوى المعارضة للإسلامويين تتحرك. وفي الثاني من کانون الثاني/ يناير ١45١‏ خرجت 
مسيرة ضخمة» قدر بعض التتحفظين» عدد المشاركين فيها ب ۳۰۰ ألف مناهضن لفوز 
الحبهة. ودعت صحيفة ali‏ روبيبيلكان إلى الانتهاء من وهم صناديق الاقتراع «حتى لا 
يسقط النظام الجمهرري». كما طالب حزب الطليعة الاشتراكية (الشيرعي) في بيان 
ب«الالغاء الفوري للمسلسل الانتخايی" الذي اعتبره OMG) cus‏ وقد تصرفت ابلبهة 


)£4( قصي صالح الدرويش» #التداقس الشخصي والاتهامات التبادلة داخل النظام أثرت على 
المصداقية» » الشرق الأوسط. ۱۹4۱/۱۲/۲۹ ص ۳. 

(۵۰) الصدر نفسه» ص ۰۳ 1 

(01) الشيخ عمد السعید. في صحیفة: اللقذ» ۰۱۹۹۱/۱۲/۱ ص 6 ۰۲ 

)¥ 0( الاتحاد الاشتراكي (الغرب): ۱۹۹۱/۱۲/۳۰ 


۳۷۷ 


الإسلامية بعد الانتخابات بطريقة أثارت التخرفات SSA,‏ ففي صلاة الجمعة التي 
أعقبت إعلان النتائج مباشرة بتاريخ ۰۱۹۹۱/۱۲/۲۷ قال رابح كبير في جامع في حي 
القبة معقل الجبهة» يصف إعلان النتيجة بأنه: يوم من أيام الله». وأعقبه محمد حمين؛ من 
زعماء الجبهة» الذي قال oh‏ يوم عظيم يعادل يوم فتح مكة في العهد النبري» وأن . 
الشعب الجزائري قد رفض اتبامه بأنه ليس مسلماًء وعلى الأحزاب الأخرى أن تعلن 
We Gays‏ لأا كانت على خطأ. ووعد باتامة دولة إسلامية في غضرن عام واحد؛ 
رطالب النواب بأن يقاتلوا كالأسود من أجل البرنامج الإسلامي. وقال بأن من لم يصوتوا 
لصالح الجمبهة سيذهبون إلى النار"“. وشكك محفوظ نحناح زعيم حركة الجتمع 
الاسلامي (حماس) في إجراء الدور الثاني للانتخابات» بسبب تجاوزات جبهتي الإنقاذ 
والتحرير ‏ كما بقرل - وذلك لاعتباریر : الأول» التزويرات والتهديدات التي حصلت 
من المحبهتين . والثاني» ليس من السهولة أن يتخلى أي نظام عن السلطةء والنظام الجزائري 
تنطبق عليه القاعدة» لذلك يمكن أن يفتعل جملة من المشاكل الحقيقية والوهمية من أجل 


إبقاء الرضع الواقع بعد إدخال إصلاحات ديمقراطية OO ge‏ 


عاشت الجزائر حوال أسبوعين من القلق والترقب» انتهی مساء يوم ١١‏ کانون 
الثاني/ ینایر ۱۹۹۲ حين أعلن الشاذلي بن جديد استقالته» كذلك تم حل المجلس الوطني 
الشعبي بأثر رجعي» أي بتاريخ ٤‏ كانون الثاني/ يناير . ويعتقد أحد الكتاب أن قرار الحل 
قصد به قفل الطريق أمام رئيسه عبد العزيز بلخادم المحسوب على الإسلاميين التقدميين» 
وهو غير معاد لجبهة الإنقاذ» وبقي المنصب OPT ELE‏ تقدم مجلس الأمن الأعلى لملء 
الفراغ الدستوري» ونصب نفسه مؤسسة تشريعية اختارت مجلس دولة أعلى مستنداً إلى 
| رأي الجلس الدستوري. ويتولى الجلس الأعلى للامن إدارة البلاد» على رغم سلطته 
الاستشارية لأنه يجتمع أساساً تحت رئاسة رئيس الجمهورية لاعطاء آراء حول الأمن 
القرمي» ولا يجتمع الا في وجود رئيس الجمهورية أو رئيس الدولة بالإنابة"“. ومکذا 
انتهت التجربة الديمقراطية بانقلاب بدا ناعماً في طريقة تسلم السلطة» ولكنها كانت بداية 
الصراع الدموي الذي يكاد أن ينزلق في حرب أهلية كاملة. وقد أجاد جان دانیال وصف 
هذه السجربة بلفة أدبية أخاذة ومعبرة. يقول: «مهما حدث في الجزائر» من الآن 
فصاعداًء فان نظرة هابيل الأصولي ستبقى مسمرة في وجه قابیل العسكري» سيتنازع 
الحياة السياسية كابوسان: وجه القائد العسكري وقد ارتسم عليه تعذيب الضمير» ووجه 


COM),‏ جون باجالي والأمين الغانمي» في: القدس العربی ۲۸ ۔ 4؟1/؟1491/17. 
)08( حدیث مع حفوظ نحناح» في : الشرق الاوسط؛ ۰۱۹۹۱/۱۲/۳۰ صن ۳. 


)09( أمين الهدي: الجزائر بين العسكريين والاصولیین (القاهرة: الدار العربية» ۰6۱۹۹۲ ص ٤۸‏ - 
۹ 


)21( العباسي. السلطة وال as‏ الاسلامية في ابلزاثر» ص ۰۲۲4 ربورجاء الاسللام السياسي: 
سوت توب : ص Wis‏ 
۳۷۸ 


رجل الدين» وقد ارتسم عليه الإحباط والغضب. لقد تم القبض على متهم قبل أن ينفذ 
cadet‏ فهل كان لديه فعلاً مثل هذا الخطط؟ [. اا ا ا 
الديمقراطية هذا العدد الكبير من الديمقراطيين. ومن النادر أن يسر عمل ضد الإسلامية 
ممثلين في کل مکان . وأخيراً من النادر أن بشعر عدد ضخم من الدنیین بالأمان والسلام 

بعد تسلم العسکر مقالید آمورهم**. وبرر الجيش تدخله وهذا ما أيده فيه غير 
الاسلامریین» ia ol,‏ الاسلامية بعد إعلان فوزها کشفت عن موقفها السادي 
للديمقراطية بوضوح . علنت أنها ستطبق الشريعة فورأ في كل المجالات» وأن رئيس 
الجمهورية لا يجوز يشب بان المباشر وإنما عن طريق الشورى. هذا بعض من 
الآراء المتناقضة التي آثارت الفزع ومهدت للانقلاب على الديمقراطية السائدة حرصاً على 
لذا | 


باغت تدخل الجيش الجبهة الإسلامية التي حاولت في البداية أن تحشد جاهیرها 
وتبقيها متيقظة لواجهة أية مستجدات» فأصدر المكتب التنفيذي الوطني المؤقت البيان رقم 
)¥( بتاريخ ۸ كانون الثاني/ يناير 2۵۱۹۹۲ والذي جاء فيه ما بلي : 


«قال تعال : لثن ‏ ينته المنافقون والذين في قلوبهم مرض والمرجفون في المدينة 
لنغرينك بهم ثم لا يجاورونك فيها إلا CPE‏ إن الجبهة الاسلامية للانقاذ ما زالت 
مصره 2 عل استنثاد «قیح الأسباب الممكنة لإنقاذ البلاد من الانزلاق في دوامة تو جیه حماة 
الوطن إلى قتل أبناء الوطن» على الرغم من النية السيثة التي تبثها الطخمة الحاكمة من وراء 
ستار «جلس الوصایة». وقد دشنت ely‏ الشژوم یوم الحمعة الاضي الذي ذکرنا 
بسنوات الجحيم من عهد الاستعمار الغاشم». وأورد البیان بعض مارسات العسکر بعد 
الانقلاب مثل الاعتقالات والواجهات في مسجدي القبة والستة. وتختم الجبهة البیان: 
«تحية إليك أا الشعب العظیم. فاثبت على دينك وحقك في اختیار thong‏ ورجال 
تقتاب » واعتصم al‏ في uly thes‏ على aba‏ واطذر والاستعداد لاحیاط کل مزامرة 
ضدك وضد دينك ومشروعك الإسلامي ووححادة , صفك مهما اختلفت وجهات نظر 
آبنانك . قال الله تعالی : طحت إذا استيأس الرسل وظنوا انبم قد کنبوا جاءهم نصرنا 
ننجي من نشاء ولا 35h‏ بأسنا عن القوم ene pall‏ 


عملت الجبهة الإسلامية على استيعاب الصدمة. فقد اعتبرت أن الذي حدث فتنة 
ley‏ الشعب تجنب الوقوع في الفخ المنصوب. وفي الراقع استطاعت الحبهة أن تلجم 


(ov)‏ جان دانيال» «أفخاخ الديمقراطية السبعة في الجزائر»؟ لونوفيل أوبزرقاتوار (فرنسا)» عدد 
خاص )14 كانون الثاني/ ناير ۰)۱۹۹۲ نقلاً عن ترجمة صحيفة: القدس العربي» ۲۵ .19947/1١/972‏ 

(۵۸) المصدر نفسه. 

)04( القرآن الكريم» «سورة الأسزاب»» الآية 59. 

(1۰) المصدر نفسهء اسورة يوسف»» الآية ۰۱۱۰ 


۳۷۹ 


ردود الفعل السريعة» أو كما قالت صحيفته: «نستطيع أن نجزم اليوم Ob‏ الشعب 
الجزائري Gb‏ حقيقة خلت العفو عند المقدرة» فقد حافظ على هدرئه في الوقت الذي كان 
باستطاعته أن يقلب البلاد رأساً على عقب. ولكنه أدرك بحسه السياسي الرفيع حجم 
الأمانة التي ألقتها أمة الإسلام كلها عل عاتقه؛ 0 المؤامرة التي حاكتها 
قوی الشر في هذا العالمء ae‏ مجامداً أيام السلم بعدما سجل 
مواقف البطولة والإباء أيام Vo A‏ ويبدو أن هذا الوقف الهادن ارتكز على توقعات 
الحبهة الخاصة بموقف اليش ككل» فقد Ob cab‏ الجيش مثل الشارع ابلزاثري لا يمكن 
أن يكرن Se‏ لتيار واحد. ولكن الجيش ‏ على الأقل على مستوى القيادة ‏ ظهر موحداً 
وم تبرز انقسامات واضحة» سوى وجود الاستئصاليين والمعتدلين» ويتفق الائنان على 
موقف الجيش من Atl‏ والاختلاف فى درجة المواجهة ومستواها. TT‏ 
الئهاية إلى العتف حيث طلب المكتب التنفيذي الوطني الؤقت من عامة تک تسم 
آنفسهم على مستوی الدن رالقری لمواجهة العسکریین. ورظهرت بعد ذلك التنظیمات 
السلحة التي تنتمي أو ترتبط بجبهة GLY‏ ومن أنسها: الجيش الاسلامي للإنقاذ 
والجماعة الاسلامية السلحة. وفي أيار/ مايو ۱۹۹۶ تمت محاولة لتوحید یمین # دعل 
رغم صدور بیان بذلك إلا أن الدمج لم یکتمل OLE‏ ما عدا الاسم المشترك: | 
الإسلاسية السلحة. ويرى أنور هدام أن الاختلاف تقني فقط. وذلك لانه م يك eae‏ 
تنظیم عسکري وطني بمقاييس معينة لانتقاء العناصر ؛ واجتهد الإسلامويون” Lbs‏ 
وبالتالي كان لا بد من أن یظهر آکثر من OP bet‏ ولکن هذه التنظیمات تلتقي جميعاً 
حول بعض الپادی والاهداف؛ ویمکن أن نستتبط بعضها من بيان الوحدة» الذي ذکر 
بأنه تم الاتفاق على : 


۱ - الاعتصام بالکتاب والسنة واللهج السلني . 

۲ - لا حوار» لا هدنة؛ لا مصالحة» لا أمان» ولا عقد ذمة مع هذا النظام المرتد. 

۳ - الجهاد فريضة ماضية إلى قیام الساعة. 

؟ - إن القصود من الجهاد هر إقامة GAL‏ على منهاج النبوة. 

ه ‏ الجماعة السلحة هي الاطار الشرعي الوحید للجهاد في ابلزاثر OP‏ 

ومن الواضح أنه لا یمکن حسم الضراع عسكرياً. للك امرك Oy he‏ 
hs‏ وفي الفترة الأخيرة نشرت ما سميت «وثيقة البادی» التي توصلت إليها السلطة 
مع زعيم الجبية الإسلامية للإنقانء كذلك yT‏ أخرى قدمها مدني وقادة 
الإنقاذ إلى السلطة يوم ١9‏ حزیران/ يونيو 440 تقترح وثيقة الحكومة الزائرية بعض 


۰۱1۹۹۲ AN AVA dell (VN) 
۰۱۹۹۵ /۵/۱۶ الشرق الأوسط.‎ )( 
.)۱۹۹۵ آیار/ مايو‎ YY) الوسط‎ CP) 


المبادئ Ley‏ رأسها: رفض العنف وسيلة للوصول إلى الحكم أو البقاء فيه وعدم قبوله 
كطريقة للتعبير في العمل السياسي» احترام الدستور وقرائين الجمهوريةء حماية الطابع 
الجمهوري والديمقراطي من أي تسلط نردي أو جماعي أو مؤسساتي » احترام الاسلام 
بصفته دين الدولة الجزاثرية» احترام حقوق الإنسان ob tl‏ الفردية والجماعية» 
والتعددية السياسية. أما وثيقة الجبهة الاسلامیة» فقد طرحت البادی التالية: الاسلام دين 
الدرلة ومصدر عقیدتبا وأخلاقها وتشریمانبا ويجب أن یبقی فوق کل الاعتبارات بحکم 
مکانته بين ثوابت الأمة» وجوب BUL‏ على الهوية الزاثرية في بعدها الاسلامي والعرب 
والأمازيغي» ينبغي العمل بدستور ۲۱ شباط/فبرایر ۱۹۸۹ إلى أن يغيّر أو یعدل عبر 
الارادة الشعبيةء احترام التعددية السياسية في ظل القیم الوطنية. ثم تقترح بعض 
الاجراءات على رأسها: رفع الحظر عن الجبهة الاسلامية للإنقاذء رفع حالة الطراری 
وإيقاف المواجهات بين الطرفين» تعریض كل الضحايا والمتضررين من الأزمة» إطلاق 
سراح كل السلحین؛ تعيين حكومة حيادية“ . 


(VE)‏ الحياق. ۷/۱۳/ ۱۹۹۵۔ 
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Converted by Tiff Combine 


الفصل الثامن 
الجبهة الإسلامية القومية في السودان 


تحظى الحركة الإسلامية السردانية بإعجاب وتقدير مثیلاتبا ورصيفاتها في العالم 
العري- الاسلامی لأسباب عدة» آخرها وأهمها أا الحركة الوحيدة فى المنطقة التى 
استطاعت أن تصل إلى السلطة فى فترة قياسية؛ وقبل ذلك حضورها المستمر في الساحة 
السياسية داخل السودان وخارجه» وهذا ما جعل زعيم الحركة حسن الترابي يتوق إلى قيادة 
الحركات الإسلامية في العالم كله من خلال كيان تنظيمي واحد. ومن هنا جاءت فكرة 
المؤتمر الشعبي العربي الإسلامي في نیسان/ ابریل .194١‏ هذا وقد ارتبط تطور الحركة 
الإسلامية السودانية باسم الترابي» ويمكن القول Ob‏ تاريخها الحقيقي يبتدئ مع صعوده إل 
مراكز قيادية في الحركة . ولأن الهدف ليس كتابة تاريخ الحركة الإسلامية في السودان» 
ولكن موقفها من قضية الديمقراطية» لذلك سنتعرض للتاريخ بمقدار مايوئق هذه 
المواقف. ويرتكز الوقف الفكري والعملی أساساً على أفكار الترابي رممارساته وسلوكه 
السياسي» لهذا نجد أنفسنا آننا حين نكتب عن الترابي» ففي الواقع نحلل الحركة الإسلامية 
السودانية . يضاف إلى ذلك أن مساهمات الإسلاميين الأخرین فى أدبيات الحركة تكاد لا 
تذكر» عدا استثناءات اهتمت بكتابة التاريخ» وليس بالتنظير والتأمل وطرح رژی جديدة. 


أولاً: الخلفية التاريخية للحبهة 

تميز تاريخ الحركة الاسلامية السودانية بأحداث وفترات معينة شكلت مراحل 
الصعود والهبوط والنمو والركود. وقد ste‏ التراي ما أسماه das‏ سيرة الحركة 
الإسلامية الحديثة فى السودان» بحسب عهود أو مراحل أجملها فى عهرد أو فترات تبدأ 
بعهد التكرين )14849 - ۱۹۵۵) فى الأوساط الطلابية؛ بالإضافة إلى رافد شعبى محدود 
متأثر بحركة الإخوان المسلمين المصرية. تأسس أول مؤتمر عام للإخوان في عام ۱۹۵۶ 
وتم اختيار اسم الاخوان المسلمين. ثم كان عصر الظهور الأول (۱۹۵ - ۱۹۵۹ 
حيث توصلت الحركة إلى أهم أسباب انتشارها مستقبلاًء وهي العمل الجيهري أو 
التحالفات الواسعة على أساس برنامج عام. لذلك كان قيام «اجحبهة الإسلامية للدستور» 
في كانون الأول/ ديسمبر ۰۱۹۵۵ تلا ذلك ما أسماه: age‏ الكمون الأول (۱۹۵۹ - 
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۶6 وحتى فترة الحكم العسكري الأولء ثم عهد الخررج العام (1959-19314)؛ 
أي فترة الديمقراطية الثانية» وتأسست خلال هذه الفترة اجبهة GUM‏ الإسلامي» في 
کانون الأول/ ديسمبر VATE‏ حيث تم اختيار حسن الترابي أميئاً عاماً. بعد ذلك يبدأ ما 
يسميه عهد المجاهدة والنمو  ١918(‏ ۱۹۷۷). أي من انقلاب النميري وحتی الصاطبة 
معه . وأخيراً عهد اللفح الذي يمتد حتى القلاب حزیران/ يونير ۱۹۸4 . 


تميز تاريخ الحركة الإسلامية باستفادتها من أجواء التسامح والحرية السياسية ورفض 
السودانيين العنف في العمل السياسي لذلك لم تتعرض الحركة الإسلامية السودانية للقمع 
والاضطهاد مثل الذي حدث لركات إسلامية في المنطقة العربية. فقد اكتسبت اطرکة في 
السودان قدرات متازة في العمل العلني وتنويع الأشكال التنظيمية وإمكانية تصحيح 
الأشطاء ومراجعة المواقف. فالحركة نجحت بسبب سوردانيتهاء وليس يسبب تجديديتها 
الدينية أو أصالتها الإسلامية. لقد استفادت جيداً من الظروف السردائية والمزاج السوداني 
لدرجة الانقلاب على ذلك الوضع المثالي لتطورها ديمقراطياً. وفي هذا الصددء نجد أن 
مقارئة النفيسي للحركة الإسلامية السودانية بحركة الاخوان المسلمين تقدم رصیدا جیدا لما 
اكتسبته الأول من الظروف السياسية فى السودان» إذ يقول OL‏ الحركة في السودان 
استطاعت أن تبلور تكنيك الانتقال من حركة صفوية حزبية تنظيمية مغلقة قثلت بالإخوان 
المسلمين ما بين الأربعينيات والستينيات» إلى حركة جماهيرية جهرية مفتوحة. وفي المقابل 
ظلت جاعة الاخوان المسلمين فى مصر تتمسك بالصيغة الصفرية المغلقة. وبيضيف أنه 
نظراً إلى السيادة المنهجية الجبهرية التفاوضية المرئة استطاعت الحركة في السودان أن تستفيد 
من خبرات أتباعها ومشايعيهاء oly‏ تصقل مواهبهم الإدارية والتجارية والإعلامية 
والسياسية باستحداث الأطر والصيغ الحركية التنظيمية التي تتكفل بذلك» وني الجانب 
pul)‏ بدأت جماعة الإخوان في مصر تفقد عدداً كبيراً. وفي نباية المقارنة» Gh‏ النفيسي 
بتعليق يفسر أسباب نجاح الحركة في السودان» فهو يلاحظ أن الاختلاف واضح بين 
كتابي سيد قطب: العدالة الاجتماعية في الإسلام ومعالم في الطريق. فقد كتب الأول وهر 
حر طلیق یتمتم بكامل حقرقه المدنية» فجاءت إشراقاته وتجلياته. وكتب الثاني وهو في 
الزنزانة يتعرض لصنوف من العذابء رحمه الله وأجزل له الثربة» فجاء المعالم زنزانة 
فکرية . هذه الحالة من الاضطهاد d‏ يعايشها قادة cag dd‏ والحمد od‏ ولذا نجد تراصلهم 
مع المحيط أكثر حيوية ورشاقة وسرعة("؟, 


تبنت الحركة الإسلامية السودانية - حتی بعد أن أشذت شکلاً سياسياً مستقلاً - 


(۱) حسن الترابي» الخركة الإسلامية قي السودان: التطور والكسب ولمنهجء ط ۲ (الدار البيضاء: 
مشورات الثرقان ۰۱۹٩۱‏ ص TUTE‏ ۱ 

(۲) عبد الله فهد اللفیسی: «الاخوان السلمون في مصر: العجربة والحطأءء في: عبد الله فهد 
النقيسي: محرر» الحركة الإسلاميةء رژية مستقبلیة: أوراق في النقد الذاني (القامرة: مکتبة مدبوليء 
28) ص ۲۵4 - TOV‏ 
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تكتيك الاسختراق والتسلل» بالإضانة إلى ميلها للتحالفات والعمل الجبهوي . فقد كانت 
الحركة تبتم بالغايات والأهداف» بینما تتساهل في اختيار الوسائل والآليات. وهذا ما 
يعتيره الناقدون للحركة نوعا من الانتهازية ولكن عند المناصرين دليل مرونة. فعلى سبيل 
الثال» كان المراقب العام للاخوان المسلمين الرشيد الطاهر پتوي ترشیح نفسه في 
انتخابات عام ۱۹۵۸ ضمن قرائم حزب الأمة لضمان الفوز. وكان يرى Ob‏ هذا تكتيك 
سياسي وطريقة سريعة لنقل الاخران إلى دائرة الضوء ومراكز صناعة OU BI‏ وقد 
حاول الاخوان استغلال الأندية الثقافية» في بحثهم عن قنوات لتوصيل وتأصيل الدعوة 
- كما يقولون ‏ وقد كان نادي أم درمان الثقافي أحد هذه المناير. وما يهمنا في هذا 
السياق» هو موقف الإخوان المسلمين من مؤسسات الجتمم المدني وإمكانية استغلالها 
لأغراض سياسية وحزبية صارخة. 


يمثل مؤتمر نيسان/ ابريل ۱۹۱۹ تحولاً أساسياً فى الخط الفكري للحركة الإسلامية؛ 
وفي القيادة التي يمكن أن تمثل وتخدم هذا الخط. فقد انقسم إلى تيارين: سمي الأول 
التيار التربوي» والآخر التيار السياسري أو السیاسی. فقد دار النقاش حول أولريات 
عمل التنظيم واختیار الوسائل الأفضل. فالتيار التربوي يرى ضرورة البدء بالإعداد 
الروحي والأخلاقي للأعضاء قبل أي عمل سياسي كبير مثل المشاركة في السلطة» وهذا 
التفكير يلتقي مح طروحات الاخوان السلمین الصریین؛ خاصة لدی ظهررهم في 
العشرینیات؛ وينتقد هذا التيار باعتبار أنه صفوي ومغلق. أما التيار الآخرء فيرى ضرورة 
العمل السياسي الواسع والشامل» والذي يمكن أن يكون في حد ذاته تربية من خلال 
العمل وسط الجماهير. ويؤخذ على هذا التيار التحالفات غير المبدئية» نما يدخل الحركة 
في مناورات ومساومات لا تخلو من انتهازية. ولكن النتيجة كانت انتصار الجناح الأخیر 
الذي يقوده الترابي» على رغم أن تيار التربويين ضم عناصر من المؤسسين أصحاب 
القدرات الجيدة مثل جعفر شيخ ادريس ومد صالح عمر. ول يجسم هذا الصراع فكرياً 
داخل الحركة» وان تم تجاوزه تنظيماً في ذلك المؤتمر» ويقول الترابي في محاولة لإبراز 
موقفه من موضوع التربية: «هذه قضايا ثلاث في التربية - شمولها وإيجابيتها منهجاء 
. وانفتاحها وعمومها (طاراً: وحريتها ومرونتها فلسفة ‏ كانت محاور تناظر تنشط داخل 
السودان. لكن الذهب فيها استقر واطمأن بعد حين» پینما ظلت ذات القضايا تثير حواراً 
يحتد أحياناً ويبرد أحياناً أخرى في سياق مقارنة التجارب الحركية بين الإسلاميين 
السودانيين واخوانبم في حركات أخرى في طور وظرف آخر وعل فقه آخر في حركة 
الإسلام»“ . ونعتقد أن فهم هذا الصراع یمکننا من تحليل أساليب العمل السياسي 


زرف oo‏ مکي: > iS‏ الإخران المسلمين في السودان ۶ . ۱۹۱۵ (المخرطوم : معهد الدراسات 
الافريقية الآسيوية. ۲ ص TT‏ وقد عوتب على هلا الاقتراح في حيئهء سخاصة أنه قائد الجماعة. 
ولكن الرشيد انضم لاحقاً إلى الحزب الاتحادي» ثم أصبح نائاً للرئیس النميري . 
eal all )5(‏ الحركة الإسلامية في السودان: التطور والكسب رالتهج. ص ON‏ 
YAO‏ 


للحركة الإسلامية منذ ذلك الحين وحتى الیوم . كما يوضح كيف تكيفت ايديرلوجية 
eG‏ حار feel‏ أو السياسي. ومن الملاحظ منطقياً أن منهج أي فكر 

يتسق مع غايات هذا الفکر رأهدافی فكل نكر يختار وسيلته التي تشكلها بالضرورة )4 au‏ 
الشاملة . 


ثانياً: الأفكار الأساسية للترابي 

انشغلت الحركة الإسلامية السودانية بالمعارك السياسية والقضايا اليومية والشکلات 
التنظيمية أكثر من اهتمامها بالجوانب الفكرية والموضوعات النظرية» لذلك لم يكن إسهامها 
الفكري والنظري في حجم انتشارها وسمعتها السياسية. وهذه الحقيتة لا GLE‏ أي عيب 
آنفسهم إذ نجد أحد مؤرخيهم يكتب: «خلال السنوات 
العشرين الأول لم يكتب أحد من الإخران السودانيين أي كتاب له قيمة. هناك عاولة 
خجولة لإنتاج عمل ايديرلرجي قام بها الترابي حوالی عام ۱۹۷۲ حين طبع کتاب : الصلاة 
عماد الدين؛ حيث استعمل هذا whit‏ حول الصلاة ة لیطرح قضايا ايديولوجية 
leet‏ ويرجع الترابي فقر الحركة الفكري إلى ظروف السودان» وليس إلى طبيعة 
تكوين AS EI‏ الإسلامية. وظاهرة ضعف النتوج سمة نجدها في عمرم cols tI‏ وهذا 
ما يقره الترابي: «لکن فکر الإسلاميين المعاصرين ما انفك بغالبه قاصراً عما ينبغي له من 
الاستواء النظري وعما بلغوا هم من الحركة العلمية . فهو قاصر في مقولاته النظریة» ولا 
سیما في جال الاجتماعیات التصلة بتقویم الجتمع وتاریخه ومنهج اصلاحه وسیاسته. 
وهو قاصر في فنونه الجدلية› ولا سیما في وجه الفلسفات الغربية العاصرة وفکرها في 
الطبيعة؛ وفي الاجتماع والاقتصاد Melly‏ ثم يعرج على الوضع الفكري للحركة 
في السودانء فیقول : افلا عجب أننا حين نقَوّم الحركة الاسلامية بالسودان ‏ لا من 
ee‏ ا ل 
عطائها. وهي بوجه خاص لا تكتب من فكرها ما تكسب. وما هي في ذلك بغافلة عن 
حالهاء ولكنها عجزت عن استدراك الأمر. وربما یمود بعض ذلك إلى بؤس الکسب 
والحوار والتحرير الفكري في السودان عامة. وذلك أن السودان لم يتعرض لتحديات 
ثقافية حادة تحفزه إلى الحاورة الفكرية الکثیفة»:۳. ولکن هذا التعلیل ليس دقيقاًء لوجود 
حرکات مثل الجمهوريين اتباع محمود محمد طهء والشيوعيين إلى حد ماء كانت تة تنتج LS‏ 


Abdelwahab El-Affendi, Turabi's Revolution: Islam and Power in Sudan, Grey Seal (0)‏ 
Islamic Studies (London: Grey Seal Books, 1991), p. 168.‏ 
() الثراي» الصدر نفسه» ص ۲۲۷ 
(۷) الصدر نفسه. انظر أيضاً: : حیدر ابراهيم علي» أزمة الاسلام السياسي: ابلبهة الإسلامية القومية 
في السودان led yas‏ مركز الدراسات السودانية؛ ۰۱ 3 ۲ (الدار البیضاء: دار قرطبة للطباعة واللشر 
an‏ ص ۱۸۰ AAV.‏ 
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السبب الحقيقي لجدب الحركة الفكري» هو غلبة ايديولرجيتها البراغماتیق أي 
العملية النفعية. لذلك لم تكن مهتمة بالفكرء بل بالعمل - على الأقل كأولوية ‏ خاصة 
أن العمل يقاس بنجاحه والنتائح التي حققهاء وليس بعقلانیته أو أخلاقيته المطلقة. ويقول 
زعيم الحركة بلا مواربة أو تردد: «فالحركة الإسلامية بأثر من بيئتها تنشط نحو الفعل 
والتجريب أكثر منها نحو التنظير والتحرير. وقادتبا أهل ثقافة وإدارة وسياسة AST‏ منهم 
pal‏ علم وتفكر وتأمل. ولئن کسبت خط من الفكر سلمها من مخاطر الاقلاس الفكري 
وكفاها رشاداً في الهدف واتحاداً فى الصف وتجرداً من الهوى وتجدداً في المسيرء فان 
الوازنة القويمة فيها بين الفكر والفعل اختلت بوضوح» إذ دعتها الضرورات إلى ASG‏ 
وجودها فعلاً بأكثر من تأكيد مغزاها فكرأء وأصبح النشاط العمل فيها هو وجه الدعرة 
وعامل الوحدة ومعيار الکسب الاهم»۳. ويستعمل التراي مصطلحات مثل التنطع 
الفكري والتشقيق النظري» لكي يقلل من أهمية الجدل الفكري والتعمق التظري. ومن 
الواضح أن الحركة تجنبت إعمال الفکر والنظر خشية الاختلاف والانقسام» واکتفت 
ببرنامج سياسي عام يجمع أكثر ما یفرق. وعلى رغم أن البيئة الأول للحركة كانت بين 
المتعلمين والطلاب إلا أنها لم تؤسس تقاليد لمدرسة فكرية إسلامية جديدة. هذا لا يعني 
عدم تأسيسها مدرسة حركية - تنظيمية جديدة لها تأثير واضح من محيطها العربي ‏ 
الإسلامي . لذلك لم تزودنا الحركة الإسلامية السودانية بمفكرين إسلاميين معتبرین» وبقي 
الشيخ حسن الترابي - كما يدعوه أنصاره ومعجبره ‏ المنظر والفکر الأوحد للحركة طوال 
السنوات الماضية . 

يغلب على التراي توجه السياسي العملي حتى حين يجاول أن يظهر جانب المفكر 
النظري. وقد یرجم ذلك إلى محاولته تأكيد مرونة الحركة في السياسة والفكر. يضاف إلى 
ذلك تكوينه كقانوني» وليس كدارس فلسفة أو علوم سياسية أو علم اجتماع» والعروف أن 
فكر القانرني ينحصر في الوقائع والبينات» وبالتالي يميل إلى واقعية أكثر. كذلك كما يعطي 
القاضي حیثیات لاحقة» احتاجت مواقف الترابي والحبهة إلى تبریرات وتسويغات تشي بعدم 
التفکیر جيداً ومقدماً في النتائج. ونجد في ذلك بعض جوانب البراغماتيق» إذ لا يشترط 
وجود رژية شاملة أو تصور تنسق معه الأفعال التی تکتسب مضمونا لاحقاً. ونفترض أن 
شکل التنظیم هو الذي آثر في جمل فکر الحركة الإسلاميةء لأن العمل الجبهوي یتطلب 
بالضرورة - تلك المرونة التي تسيطر على تفکیر الحركة وخطابها. لذلك انعدام الصرامة 
الفكرية وعدم الدقة في تحديد المفاهيم هي شروط ومقدمات للمرونة التي يمكن أن تسمى 
أيضاً الراقعية أو العملي - النفعي أو المصلحة. .. الخ. نحن باختصار - dhe‏ فكر Gu‏ 
خلف الحركة السياسية ليضفي عليها المشروعية رالعقلانية بعد أن تکون المواقف قد اتخذت . 
مثل هذا التمهيد ضروري قبل الدخول في تحلیل أفكار الترابي التي يتوجب فهمها في سياق 
المناسبة أو الموقف» إذ كثيراً ما تتغير إلى درجة التناقضء لأن الرؤية ليست شاملة» بل 


TTA ue ٠ التراي؛ المصدر نفسيه‎ (A) 
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يخضع التحليل دائماً للمرحلية أو الضرورات. 


إن الفكرة المحورية التي تنتظم كتابات الترايي وتمثل المبدأ الأساسي لكل الأفكار 
الأخرى هي فكرة التجديد التي تنطيق على الفكر واطياة والحركة السياسية وكل VLE‏ 
الوجود. ولکن السؤال الإشكالي: كيف يرى الترايي تجدد الدين الذي یفترض فيه سرمدية 
ولاتاريخية تمبزه کمتعال عن البشري والزمنی؟ يرى أحد الباحثين أن الترابي مهد بکتابات 
دينية بحتة لكي يتوصل إلى فكرة التجديد. ففي كتاب الصلاة طرح اهتمامه الرئيسي وهو 
ربط الدين بالحياة. أي البحث عن جوهر الدين» ثم توجيه الحياة لتعبر عنه. أما في 
كتاب الإيمان» فهو يقول بوجود منافع دنيوية للعقيدة الدينية أو شمولية العقيدة الدينية 
في تأثيرها في حياة الإنسان. وهذا التناول يعني أن الدين يبتم بالحياة وكيف نعيشهاء 
لأنه لا يوجد في فراغ. وبالتالي تكون الحياة مسرحاً يتحقق فيه التعبير عن العقيدة 
الدينية» وكأن نقاش العقيدة هو في حقيقته نقاش كامل الحياة الإنسانية؟2. وهنا يستعمل 
الترابي فكرة التوحيد التي تشكل لديه فهم منهج التجديد في کلیته. ولكنها تختلف عن 
المعنى السائد في الأدبيات الإسلامية الكلاسيكية» حيث تعني تأكيد وحدة الله أي 
خضوع كل شيء لعبوديته وتنظيم الحياة بحسب الشريعة أو القانون الإلهي. هذا البعد 
الذي يؤكده المردودي وسيك قطب» ويختلف عنهما الترابي فى استعمال كلمة التوحيد 
كمبدأ يستلزم التجديد '“. نه 


كيف يحدد الترابي مفهوم التجديد؟ يبدأ من التوحيد وليس الوحدة حين يقول: 
«... إن الدين توحيد بين البعد الأزلي الروحي والواقع الظرفي الادي؛ وهكذا كان 
النموذج الشرعي الأول نمطاً مثالياً أوجد Lely‏ معيئاً في عهد التنزيل من قيم الحق 
والعدل Lay BML‏ بذلك منهج العبادة الأمثل لله . ومع مرور الزمن وتعاقب الأجيال 
بعد أمة الخطاب المباشر؛ تتبدل الظروف النفسية والثقافية والاجتماعية والمادية التى كانت 
قاعدة للنموذج الأرل» فيقضي ذلك نظراً Susy‏ متجدداً لبناء نموذج جديد يوحد العنصر 
الشرعي الخالد في الواقع الظرفي الجديد. فيضاهي النموذج الأرل في مغزاه OMe all‏ 

تقوم فكرة التجديد على المعادلة الصعبة التي تريد أن تزاوج أو تقارب بين الثابت 
والمتغير» الأزلي والتار جي › الثال والواقع» النسبي والمطلق» الالهي واليشري. ونجد أن 
الترابي في هذه الآراء أقرب إلى الوضعيين أو نظريات علم اجتماع العرفة؛ حين JAE‏ 
الفکر الديني مشروطاً بالواقع والتغييرات الاجتماعية والتجارب أو ما يسميها الابتلاءات . 


Revolution: Islam and Power in Sudan, p. 169. (4)‏ ک اطع EL-Affendi,‏ 
الكتب هي : حسن الترابي: الصلاة عماد الدين (الكويت: دار القلمء ۰)۱۹۷۷ والإيمان وأثره في 
حياة الانسان؛ ط ۲ (لد.م.]: ملشورات العصر .)١9844 Chadd‏ 
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ويرى ضرورة أن يعي الفقهاء ورجال الدين هذه العلاقة بين ثبات الدين وحركة أو مرونة 
الواقم والأحداث. ويقتضي ذلك الاجتهاد الستمر , يقول: اوسن الأمراض التي تصيب 
أهل الدين أن يختل عندهم هذا التوازن الدقيق بين عنصري الثبات والمرانة . . وأصل تلك 
العلة أن ينشأ فقه الاجتهاد في جيل من المؤمنين» فإذا أورئه جيل آخر اتخذوه تراثاً معظماً 
يتررعون عن النظر ف فيه نظراً ناقداً. فإذا كان الفقه الموروث ثر GLU‏ كثيف الفروع كان ذلك 
أدعى OY‏ يستغني به الخلف عن الاجتهاد الجديد. Ae aaa Hee‏ ا 
إلى ما هو حكم الله توقيراً للسلف الذين وضعره ومراعاة لتفرعه عن أصول الدين» فيلتبس 
ما هو ثابت من الدين بما هو طارئ ويضيق من مبادئ الشريعة ما هو وأسع ویتحجر ما فيه 
ملينة لموافقة أطوار الحياة. ويترتب على ذلك أن يتخلف الفقه عن حاجات OM aa‏ 


تكمن إشكالية أفكار التراي في تحقيق هذا التوازن الدقيق بين الوحي والنص من 
جهة ؛ eth‏ والواقم من جهة أخرى . يستنجد بقاموس من مفاهيم يستعملها من دون 
تعريفها أر تحديدها اصطلاحياًء فهو يكتب عن تجدید الدين of‏ الفقه أو الفكر الديني أو 
التجديد الديني. وتتداخل كلمات «تدين! وافقه وافكرا وادين1» وتستخدم في سياقات 
مختافة . فهو مجد حرجاً أحياناً في الحديث عن تجدد الدين» ما يعني ضمنياً التقليل من 
ثباته ae‏ لذلك یفضل مفهوم الفکر الاسلامي. یطرح الترابي تساژلات لتجنب رح 
غم أنها غير كافية معرفياً ومنهجيأء يقول: «الفكر الإسلامي... هل يتجدد؟ أليس 
أزلياً خالداً لا مكان فيه للتجديد؟ بلى. .. الذي يتجدد و dos‏ ائما هو 
الفكر الإسلامي. . . والفكر الإسلامي إنما هر التفاعل بين fee‏ المسلمين وأحكام الدين 
الأزلية ال ولكنه في المقام نفسه يكتب عن دواعي التجديد الديني؛ وليس 
الفكر الديني» ويلجأ إلى تقسيم يجعل بواسطته للدين ثوابت ومتغيرات ظهرت عبر 
الرسالات التي تنسخ وتطور الدين. أما الاسلام؛ فقد كان ختام الرسالات واكتمال 
التنزیل» فكيف يتم التجديد؟ يرد بقوله: «فبعد تمام الملة وختام الرسالة لم يعد نسخ 
الشريعة من خارجها وجهاً من وجوه ud‏ الدين» بل انحصر التجديد الديني في وجهين 
اثنين من داخل الشريعة» أسمي أدناهما إحياء وأقصاهما تطويراً للدين» وأرى التجدید 
الأكمل ما اشتمل الوجهين Pte‏ وهذان الوجهان للتجديد: الإحياء والتطریر؛ لا 
يؤديان بالضرورة إلى خط صاعد متقدم يسير فيه التجديد الديني أو الفكر الديني» بل 
هناك دورات تصعد وتببط» أو تطور داثري إن صح التعبیر. ومثل هذا التحليل يفسر 
الهزائم والانتكاسات التي مرت بها الجتمعات أو الأمة الإسلامية» والتي يرى الترابي أن 
سببها التوقف عن التجدید من خلال التفاعل مع الأصول الخالدة والواقع ف في الوقت 


(۱۲) الترابي» الإيمان وأثره في حياة الانسان» ص ۰۳۰۱ 
)1۳( الترابي» date‏ الفكر الاسلامی ص ۰٩‏ 
)1£( الصدر نفسه» ص NYO‏ 
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ما بهم في موضوع الديمقراطية والحركة الإسلامية هو كيف تم توظيف فكرة 
التجديد في إدارة التدظيم» وفي اتخاذ المواقف السياسية؟ بل يمكن أن نجازف بالقول إن 
الحافز السياسي هو الذي sal‏ إلى البحث عن أسس فكرية ‏ دينية للممارسات السياسية. 
فالترابي في نظرته التجديدية يستعمل Les‏ كلمة الفقه» وهي في استخدامه ذات محمولات 
حركية وسياسية عملیة» فعلى سبيل المثال» يكتب ويتحدث عن الفقه السياسي وفقه 
ayy pall‏ وفقه الأولويات» وفقه الرحلة» وفقه الحكمة» وفقه الصحوة الترحيدي» وفقه 
سنن التغيّر والدافعت وفقه الأحكام» وفقه الواقع . تبدف كل هذه التسميات إلى الاعتماد 
على مرونة كبيرة ومطاطة تساعد على اتخاذ مواقف متغيرة» كذلك ترخصت الحركة في 
المع بين تيارات فكرية عديدة. ويستخدم مفاعيم من أصول الفقه تعطي الحق في 
اجتهاد واسع مثل الاستحسان أو الاستصحاب أو الرأي أو الاستصلاح» أي المصلحة 
المرسلة. ويفضل الترابي كلمة «فقه الحكمة؛ ليصف كل تلك الأفكار التي تموج ب 
YY vas |‏ تجمع بين الحرية والوحدة معاً. یقول : «واذا تجوز ال نس Leb‏ ۳ 
الفكر وطائفة من مذاهبه تمثيلاً Gal‏ الرونة في بناء الحركة الفكري» فيمكن أن يلحظ 
اتجاهاً فكرياً أقرب إلى الذرائعية الحركية السياسية - لأنه يقدر ظروف الواقعات وحيثياتها 
وأسباب الصالح والمفاسد الواردة؛ ثم يحرر في ضوء قيم الشرع ومقاصده وأحكامه ما 
مر نفا في رنف المت راز هار ا او عا E seaee‏ 
يقدر Ga‏ تقدیرآ ثم يقومه بالشرغ تقویماً ثم يقضي بالتي هي تسط وأوفق»'“. 
ويلاحظ أن مثل هذ! الفكر يقوم على تأويل للشرع والنصوص 01 محاول أن پلحق 
دائماً بالواقع » دفي هذه الحالة يعني الواقع المقتضيات السياسية . ومن هنا ترکزت كتابات 
التراي على ما أسماه: الفقه السياسي» وأفرد لذلك كتاباً عنوانه: نظرات في الفقه 
السبياسي» لخص فيه مواقفه الفكرية من قضايا سياسية معاصرة تتعلق بالسلطة والشرعية 
والديمقراطية والدولة الوطتية , 


ینطلق الترابي في فکره السياسي من نظرة تاريخية بحتة یظللها طیف ديني أصولي 
شفیف وبعيد» أعني أنه لا يلجأ Lats‏ إلى النصوص الدينية من الکتاب والسنة. ففی 
البداية» يبشر OL‏ الفقه السیاسی عنده هو اضافة متميزة على صعيد بلورة رؤية سياسية 
تشتق عناصرها من مدرکات الوحي وتعقیدات OMG NM‏ هذا التوتر بين الوحي 
والواقع يسود الفقه السياسي› فهناك ابتلاءات» كما 0 التراي» أو what‏ تحتاج 
باستمرار إلى استجابات ذات طابع يتماشى وه الواقم i‏ الأحداث . وهذه هي 446 
وواقعية فكر الترابي التي يبحث لها عن خيط mee‏ - يربطها بالدين الخالد 
والأزلي. يقول في صدد تفسیر نجاحات الحركة الاسلامية السودانية» أو بالاصح قدرعبا 


)۱ التراپي » امحركة الإسلامية في السودان : التطرر والکسب ely‏ ص ۰۲۳۶ 
)11( حسن الترابيء نظرات في الفقه السياسي (1د.م.]: الشركة العالية شدمات الاعلام 
weal‏ 20 ص o‏ 
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ل الاستجابة والتکیف: :«الدين عموم وخصوص. فالماییر خالدة فى الأ ae‏ 
0 ولکنها إذ تتصل بالواقع والزمان العين تتشکل تکلیفات عينية ذات صور شتو 
تعبيراً عن الجوهر العام. مکذا الدین واحد والرسالات شتی. وهكذا الرسالة اه 
خالدة ولکن التدین بها یتجدد في الزمان ویتکیف في الکان بما فیها من عناصر ثبا 
ومرولة» فلم يكن القرآن Vou Les‏ حملة واحدة مبوباً حسب النظر المجرد» ولا me‏ 
السنة وصايا موحدةء بل كان ذلك كله خلال الرافع التاريخي الستي المتطور المتكيف 
حسب ظررفه. دلالة على ضرورة ربط العام بالخاص» والأزلي بالنسبي؛ والمطلق 
بالظرف OM‏ . انعكس هذا الفهم على تطور التنظيم السياسي للحركة» ثم على المواقف 
السياسية . . ویری lal‏ «ولعل من آثار اتجاه فكر الحركة ز نحو الواقعية oy‏ أنه أصبح 
فكراً حركياً لا يعنى کثیراًبالناظرات»» ويضيف مؤكداً الواقعية أولاً على حساب التأصيل 
الفكري القائم عل الدين: #ومن صور المتحى الواقعي فى فکر is bt‏ اما آثرت التفکر 
عل التفقيه» 20000 على الجادلات. فهي لا تجنح للتشقيق النظري للقضايا الخلافية 
ولا لإلقاء الفتاوى الفقهية الحاسمة؛ بل تطرح أحكام الشرع كأنها خیارات مرازين 
متراجحة ثم تبسط حقائق الواقع بتقديرات استقرائية مرنة؛ ثم تدير الشورى حول ما هو 
مقتضى الدين في المرقف ae‏ أو الأمر OME stb‏ تبدو هذه الواقعية في كثير من 
الأحيان وكأنها واقعية بلا ضفاف بمعنى عدم وجود معيار يحكم الأمورء وبالتالي لكل 
ظرف معیار ولکل wale‏ حدیثه » على رغم أن السبية مطلوبة» dae)‏ نقد عدن رده 
أو تصبح ا ee‏ 
مجموعه أية نظرية أو فكرة أساسية على أساس تجرید الأحداث والوقائع . آردت القول Lo}‏ 
لا نجد بناء فكرياً متسقاً له منطقه الداخلي الصارم؛ بحيث نرجع إليه في محاكمة المواقف 
السياسية والتنظيمية لدى AS hl‏ 


swe‏ الدولة» الديمقراطية والمجتمع GIN‏ في كتابات اللتبهة 

إن مرقف الترابي أو مواقفه الفكرية حول هذه القضايا تتشكل أساساً بحسب نظرته 
إلى الواقعية والمراحل وفقه e‏ التي تبيح المحظورات. لذلك من المهم أن نحدد: 
متى تم تسجيل أو تدوين أية فكرة؟ وما هي المناسبة والظروف التي ظهرت فيها هذه 
الفكرة؟ فالابتلاءات أو التطورات التي ورا الجتمم السوداني خلال الفترة التي تقارب 
النصف قرن» استوجبت تحولات عديدة فى الراقف السياسية انعكست بالضرورة على بناء 
الانکار وتکرینها. فعلى سبیل الثال » نلاحظ أفكار الترابي حول الديمقراطية وهو في 
العارضة. ثم حين يشارك في السلطة أو في فترة التمكن والاستثثار بالسلطة. كما قد 
يختلف في عرض آفکاره حين يخاطب رجال الطرق الصرفية في الجزيرة ‏ وسط 
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السودان أو حين يكون أمام لجنة استماع في الكونغرس أو أمام الؤقر الشعبي العربي 
الإسلامي. فالسياق الاجتماعي والسياسي الذي ترد فيه أية أفكار للترابي يحدد مضامين 
هذه الأفكار إلى درجة 0 إلى حد التضارب والتناقض» ولكنه يفسر بواسطة ee‏ 
التي يسميها فقه الضرورة أو المصلحة. 


هناك شبه إجماع بين الإسلامويين المعاصرين حول حداثة فكرة الدولة في المجتمعات 
العربية ‏ الاسلامية . ويقدم الترابي تفسيراً لهذا النقص في الفكر السياسي الإسلامي يتسق 
مع نظريته للتجديد. ويبدأ بالقول: «القته السياسي الموررث يعتبر حدوداً إن نظرنا إليه 
منسوباً إلى التراث الفقهي الزاخر من المجالات الأخرى. ولقد كان وراء ذلك أسباب 
تاريخية لعل أبرزها المفارقة بين تيار الفتهاء» بل تيار الحياة الاجتماعية الشعبية المتمسكة 
بأحكام الإسلام؛ وبين مؤسسة الدولة التي انحرفت إلى حدود معينة عن هذا ا 
خاصة بعد الصراعات الدامية التي جرت في وقت مبكر من التاريخ الاسلاميی:۳. 
ویری أن إشكالية الدولة ومؤسساتها طرحت في النصف الثاني من القرن التاسع عشر 
ضمن مسائل الفكر الإسلامي الحديث. ويربط ذلك بواقع معين هر ضعف الخلافة 
العثمانية التي لم تعد قوة توحيدية للمسلمين وأصبحت مهددة من قوى الاستعمار الغري. 
وقد حاول الکتّاب والفکرون ااسلامیون الاجتهاد بقصد تکییف الراقع اطعدید » فهرعوا 
إل كتب التراث بحثاً عن نظرية إسلامية؛ كما انتشرت مفاهيم مثل أهل ال والعقد؛ 
البيعة. cog yg th‏ والاكمية. . . الخ . ویتف الترابي تجاه هذه الحاولات ناقداً: «ولكن 
هذا الأدب الإسلامي الوفير حول قضايا السياسة لم يرس بعد على نظرية متكاملة تعد 
الإنسان المسلم بالمفاهيم الأساسية والأدوات التحليلية التي يستطيع من خلالها أن يجيب 
عن الإشكالات النظرية والعملية التي تثيرها المارسة السياسية في جتمعات السلمین؛ بل 
نستطيع أن نقول إن المفاهيم التي ولدها الأدب السياسي الإسلامي الحديث يغلب عليها 
أن تکون ا سكونية لا تستوعب الحركية التي تتمیز بها المارسة السياسية في آبعادها 
قاطبة۲0 ٩۳۲‏ , ثم يحدد خطوات المنهج الذي يمكن الحركة الاسلامية أن تسلكه للفهم» 
لتحقيق eo‏ السياسية» ویطلب المع بين النهج الأصولي والطريقة التحليلية» أي 
النص الديئي والواقع . ويؤكد على الحاجة إلى «الاجتهاد بروح واقعية كما يقتضيها 
الدين؟. ويرى أحد الكتّاب أن التراي ۸ ol‏ بجدید. فهذا المطلب. بل والممارسة 
الا حتهادية نفسها ظلت حية طوال التارييخ الإسلامي. فالترابي جزء من الخطاب الفقهي 
الألوف؛ ويتساوى افي عمله مع عمل الفقهاء الاصولیین» بل ویدخل تجدیده ذ فى النظومة 
الفقهية الأساسية وتصیح الاصول هي ذاتها: القرآن والسنة rae‏ والرأي. من 
الخلاف في أن فقهاءنا الأوائل اطروا هذه المسائل لجتمع قائم» أما التراي فنظر لمجتمع ما 
زال غير قائم. لهذاء تحولت المذاهب الفقهية الأساسية إلى قوة تأسيسية لإجماع الأمة 
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عليهاء ولكن طرح الترابي» ربسبب غياب الأمة كموجود سياسيء يؤدي إلى الفوضى في 
الفهرم والممارسة» وربما يسوم الاستبداد والتكفير والتجهيل» وما | إلى ذلك ما قام به 
أسلافه ؛ كالمردودي by‏ 
يعتبر الترابي السلطة السياسية وأخطر الابتلاءات أو التحديات التي تتعرض لها 

ا البشرية عموماًء والدين be‏ ى وجه الخصوص يظل الأكثر حساسية لتحدي 
السلطةء والتى تحرفه فى أغلب الأحيان عن قيمه الأساسية. يقول في هذا المعنى: 
«رالسلطة السياسية - بما فيها من غرور القوة وشهرة العلو في الارض وحية الاستكبار 
على الخالق ‏ هي من أكبر ابتلاءات الدنيا te‏ الفاتنات على الدين وأول الفاسقات عن 
الشرع. فلا أشد إغواء من طاغرت السلطان أو أسرع إفساداً من سكرة السلطة أو أدعى 
للشقاق من أهواء اللك»". وهو هنا يؤكد الطابع الأخلاقي للسلطة؛ والذي يضمنه 
الدين فقط» فالسلطة السياسية لا بد لها من وازع يعقلها ويعصمها لكي لا تتحول إلى 
غريزة تسلط وبطش. وهذا هو الفرق بين فكرة الدولة الإسلامية وفكرة الدولة الدنية أو 
العلمانية» ففي الأول القيمة العليا للإيمان»؛ وفي الثانية للحرية الإنسانية. فالنقاش الدائر 
حول الدولة بين التيارات الإسلامية والتيارت الأخرى بدايته هی دينية أو لادينية الدولة. 
ويقبع الك ديت ye‏ جاهلية الجتمعات gl‏ |شرالك الدرلة» فالمیار ديئي بحت. لذلك 
ضعفت الدولة الإسلامية بعد الخلافة الراشدة ‏ بحسب التقييم الإسلامي ب بسبب 
ابتعادها عن العقيدة الدينية» وبالتالي فقدت علاقتها مع جتمعها وشعوما. فهذا الانقطاع 
عن المجتمع يقصد به فقدان الشرعية التي تكتسبها الدولة من خلال صلتها بقيم الدين 
حتى ولو ضعف تدين جتمع المسلمين» إذ يبقى الرمز الديني هو السند والمرجع. ويقارن 
الترابي بالدولة الغربية واختلافها عن الاسلامیت بقوله: «رالدولة الإسلامية تستمد 
مشروعيتها واستقرارها من كرما تقوم بذات قيم الق التي يؤمن بها المؤمنون» وتعبر عن 
معاني oA!‏ والعبادة لله والتعارن في سبيله. . الدولة في الثرب خرجت من الدين - 
وطدت مشروعية تمثيل etl‏ 1 

يلاحظ أن الحركات الإسلامية المعاصرة اختزلت تديّن أية دولة فى سن قوانين 
الشريعة الإسلامية أو حتى جرد تطبيق الحدود. ومن الفارقة أن الحركات الإسلامية تنقد 
بعض مالفیها عل على أساس mel‏ يُقصرون الاسلام على تطبين الحدود فقط, ويبملون 
الحوانب اللحضارية لام سلام» والتي تشمل السياسة والاقتصاد والعلرم . رلکن الواقع هر 
أن الإسلامويين أنفسهم هم الذين يبللون لأي نظام حكم ghey‏ تطبيق الشريعة مهما كان 
مضمون السلطة التي يستند إليهاء مثال ضياء الحق في باكستان والنميري في السودان. 


(۲۱) أحمد موصللي» قراءة نظرية تأسيسية في الخطاب الإسلامي الأصوني (نظريات المعرفة والدولة 
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كانت النتيجة هي أن تطبيق الشريعة أصبح أولوية تتقدم شرط الديمقراطية. لذلك يعتبر 
تاريخ الدولة الإسلامية هو تاريخ أزمة ناجمة عن ضعف العقيدة واستبعاد حكم الشریعة؛ 
ونتج من ذلك فجوة بين الحكام والمحكرمين بسیب حجب الشريعة. . ويرى الترابي تطابقاً 
بين غياب ال لشريعة والاستبداد» إذ تلاحظ أنه قسم التاريخ الإسلامي إلى ثلاث حقب: 


١‏ العهد الراشد. حیث كان أولو الأمر «نتاج اتحاد وثيق يحييه ولاء وحب وطاعة 
ae‏ بيعة سياسية تنعقد عن تراض واجاع*. 
- وخلف الأمر «الأسر المتحكمة والسلاطين الذين يلون السلطة عن ورائة أو 
استلابا! . 
- الستبدون والديمقراطيون الوطنیون - كما یدعوهم - ویعتبرهم Ae‏ «في آم 
a‏ الشريعة الاسلاميةت التی كانت حين سادت تمثل مدی واسعاً من الدیمقراط: 
رحکم الشعب المباشرا. ويلاحظ أنه ربط الاستبداد بالفئة الأخيرة فقط : وذلك لعدم 
تطبيقها الشريعة التي يرى فيها الديمتراطية المرجوة مهما كان العيب في أصل ولاية 
الحكام ؛ «فالشريعة قانون المجتمع ‏ كل حكم مفصل فيها يعبر مباشرة عن إرادة شعبية 
مؤمنة ويطبق el‏ لا يشوهه عيب الاجراءات النيابية» ويضيق مدخل الهوى في تصرفات 
الحكم ومدى القطيعة بينه وبين الرعية". وعلى رغم التأكيد على أن الشريعة تحقق 
إقامة الدين ووحدة المسلمين؛ | لا أن المتغيرات المعاصرة تعلي من قيم الديمقراطية وحقوق 
الانسان. كما يجادل الكثيرون a‏ يمكن «تبریر نشأة دولة قمعية تسلطية حديثة في إطار 
الشريعة الاسلامية وتبرير تسلطها باسم الوحدة والدين". ولذلك نجد أن الترابي اهتم 
بموضوع الشورى وعلافتها بالديمقراطية . 
تتمحور مناقشة التراي الديمقراطية حول أصل المفهوم وإمكانية نقله إلى البيئة 
الاسلامية ثم تاريخ الديمقراطية في أوروباء وبيان شمولية منهوم الشورى مقابل 
محدودية الديمقراطية . هناك سوال أساسي يسبق كل التفاصيل الأخرى وهو: هل يمكن 
استعمال مصطلح الديمقراطية كبديل أو مرادف للشورى من دون تحفظ وحساسية؛ يكتب 
التربي عن وجوه استعمال المسلمين لأي مصطلح سياسي أوروبي مثل الديمقراطية: «إن 
اللغة أداة للاتصال ules‏ ولكنها قد تنقلب أداة لسوه التفاهم oy‏ الكلمات لها من 
وراء المعاني الأساسية أبعاد اجتماعية تعلق بها من عرف الاستعمال الخاص في كل بيئة 
اجتماعية» ومن تطورات ذلك الاستعمال التاريخية » ولها وراء ذلك ظلال نفسية لدى كل 
متكلم MM bey‏ وينطبق هذا على كلمة ديمقراطية التي ارتبطت بها مجموعة من 
العاني والتصورات والتغيرات التاريخية » ما Yat‏ أكثر من دلالتها ومعناها الحرفي. ويرى 


) الصدر ننسی ص ۲۵ - ۰۲۰ كل الاستشهادات الواردة. 
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أن اللغة في كليتها سلاح في صراع اسلضارات ‏ لذلك يفرق بين GU‏ الوافدة والمفاهيم 
الأجنبية التي يتعامل معها السلمون وهم في حالة ضعف وانحسار أو في حالة قوة 
وانتشار. لذلك عندما كان السلمون يسردون وحضارتهم في جوض» فقد حدث توسع 
إسلامي على حساب الثقافات الأسخرى المجاورة مثل الفارسية والرومانية والإغريقية 
وذلك لقدرة المسلمين على jad‏ العبارات والفاهيم القادمة من الخارج وتمحيصهاء حتى لا 
يغلب عليه بالغزو الثقافي. ولكي يبرر الترابي التأثير والتأثر في العصر الحاليء والذي لا 
نستطيع مقاومته في العالم الذي أصبح قرية صغيرة فعلاً من خلال وسائل الاتصالات 
والمواصلات؛ فهو يعتبر الصحرة الاسلامية الراهنة دليل Lag‏ وقوة للمسلمين» ما یسمح 
لهم بالتعامل مع الفاهيم الاجنبية من دون تحفظ أو خرف . يقول: «فالإسلام الناهض 
gol‏ الیرم يستصحب فتحاً وتمدداً لغوياًء إذ LE‏ وتعمر Gill‏ في الکلمات التقليدية 
للوسلام » ويتسنى له أن يستوعب الكلمات الأجنبية» ويغلب عليها أهلها ويضفي عليها 
الظلال الاسلامية ریسخرها لعبادة الله سبحانه وتعالى [...]. ومن هنا يتمكن المسلمرن 
مثا إن قاموا بقوة وثقة وتوکل أن یصادروا کلمة ثرر:ة وكلمة ديمقراطية وكلمة 
اشتراكية"". 'وهكذا نلاحظ أن الترايي بطريقته العهردة في التعليل والتبریر: وفي 
حاولاته المستمرة للتجدید» قد وجد لمصطلح الديمقراطية موقعاً في الفكر الإسلامي 
الحديث. وهر لا یصر على كلمة الشوری 7 لى الأقل في فترة كتابة هذا القال قبل عام 
۵ - لأنه يعتبر أن Ghul‏ أهم من الباني وأن العبرة ليست بالصور والالفاظ وإنما 
با معاي والتاصد. 


يعقد الترابي مقارنة بين مضمون الشورى والديمقراطية» ولا يجد اختلافاً كبيراً في 
العنی أو المتصد» وهر حكم الشعب. فهو يرى أن الإسلام Gib‏ جوهر الديمقراطية حين 
اشترط بيعة ولي الأمرء وحين قال بالإجماع في الأمور الفقهية. ومن خلال المقارنة يتضح 
أن المسلمين لو کنوا من تأطير الديمتراطية clus‏ فإنه لا تبقى هناك أية مشكلة. فحتى 
الأصول التاريخية للمنهو يمحن اوه ين تسج الحلية في ميات الدعوة إلى 
الإسلام» ولفها es‏ ا التصورات الإسلامية حتى تسلم لله وتكون أداة تعبير 

مع spall, Ball‏ بقل اباو رما رمم COME SSN I‏ ريقدم عرضاً للفروق بين 
الديمقراطية الغربية والشورى» أو الديمقراطية في السياق الإسلامي ب بحسب تعبيره 
اللخاص — إذ يظهر لنا كيف يطابق بين المفهومين. daly‏ الفروق ان الديمقراطية في 
هر الي غارس غاا في نيان مک ۷ دیش ويرجع الترابي ذلك إلى أن الغربيين 
ایظنون أن احکم الديني يضفي على السلطان هیبته وقداسته» ویمتعه بحق إلهي في 
السلطة الطلقة. أو أنه يتيح لفئة كهنوتية أو هيئة كنسية أن تحتكر من دون الناس الصلة 
dh‏ والشرعية الصادرة عنهاء فتصادر حرية الرأي والعلم وتحرم حق الخلاف فتجعله كله 


(۲۷) المصدر band‏ ص 8 4. 
(YA)‏ المصدر تفسه» ص A‏ 


ردة وكفراً وفتناً وحروباً دينية . فسداً لكل ذريعة إلى طغيان الحكام أو رجال الكهنوت 
باسم الدين وتأسيساً للحرية والتسامح والسلام» قامت الديمقراطية الغربية جلها على 
أنقاض الدین؛۳۳. والواقع هو أن الديمقراطية الغربية ليست صراعاً مع الدين» والدليل 
على ذلك وجود أحزاب ديئية واستمرار الکنيسة في القيام بدورها المحدد. ولكن تم فصل 
الدين عن الدولة والسباسة» وذلك كضمان للحريات من دون ب من أية جهة تذعي 
سلطة مقدسة تعلو على السلطات الأخرى. وأما عن الشررى أو الديمقراطية في 
الإسلام» فيؤكد الترابي: «ولا جال بالطبع في الإسلام لحكم شعبي منقطع عن las‏ 
الایمان؛ لأن الدين الإسلامي دين توحيدي ht‏ بالحياة ويضقي عليها جميعاً معنى العبادة 
وینظمها بشريعة شاملت لا تفرق بين سياسة ودين أو حياة عامة وخاصة. فاطروج 
بالديمقراطية من الاطار الديني إلى إطار سياسي بحت» ردة وضرب من الاشراك SY‏ 
a‏ إرادة الشعب مع خالقه» كما آشرك الذين شارکوا بين pad‏ أو الأحبار والره اد 
واش" . '. والفرق الثاني الذي يورده هو أن الشورى في الاسلام ered:‏ مارسة سياسية 
معزرلة belly‏ هي نظام حیاة. والفرق الثالث هو أن السيادة في الديمقراطية الغربية تستند 

في النظرية الدستورية إلى الشعب بواسطة مجلس تثيلي . وسيادة الشعب في الاسلام ليست 
مطلقت فهي مقيدة بالالتزام بالشريعة. والفرق الرابع هو أن الديمقراطية الغربية تنطوي 
عل طلاقة الهرى 3 السياسية من قیود الأخلاق» ولکن الديمقراطية في الاسلام 
(أو نظام الشورى) لا تنفصل عن الدین؛ ومن ثم تظل مؤسسة على رقابة السوولية أمام 
الله . والفرق الخامس أن ديمقراطية الشوری أدعى إلى ضمان وحدة المؤمئين من ديمقراطية 
الغرب القائمة على رأي الأغلبية عوضاً من الاجماع۳۱. 


نجاور rey stall gl al‏ يخ الأوروري من موقع تفوق وأسبقية الإسلام في كل العصور؛ 
لأنه حتى في حالة تدهور الدولة تبقى القيم, خالدة وصالة لكل زمان ومكان وفقاً للنظرة 
الدينية اللاتاريخية. ويرجع بعض تطورات أوروبا إلى أصول إسلامية أو ty‏ القياس 
في البحث ge‏ علاقات بين الاسلام والحضارة الغربية . فعا لى سبيل المثال» لا يريد الترابي 
أن ينسب فضل التشريع للديمقراطية إلى أرروباء يقول: «كان كل الذي عرفه التاريخ 
الأول من الديمقراطية الباشرة وغير الباشرت ممارسات سياسية لم يستوعبها تنظير دستوري 
إلا في ule‏ القرون الرسطی » eae‏ الفكر الأرروبي قاعدة دسترریه يعبر ا عن 
اماس ری للدينتراطية» وأحسب أ خیم e‏ ا لا پاثر 
نکم الشمب hyp‏ عرق المؤمئون اشا وما ورك عار شرع ثم عرف vl‏ 
يستوون بعبادة الله ويتولون الخلافة في الأرض» فما قرره سوادهم الأعظم صدوراً عن 
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الإيمان بالشريعة كان أعلى مما يقرره فرد أو فثة من دونیم. فكان الإجاع عند المسلمين 
هو أصل السلطة الأرضيةء وان كان بایمانبم يتبع الشريعة؛ وكان أصل العلاقات 
السياسية هو عهد الولاة بين جماعة السلمین» كما كان أصل اسناد السلطة لولاة الأمر هو 
عقد البيعة السياسية»9"', وهذه هي التسمية في القرآن والسنة والفقه. ومصطلح العقد 
يتكرر كثيراً في معاملات الجتمع؛ وأشهرها عقد البيع. ويظن الترايي أن هذا المفهوم 
وجد طريقه إلى الغرب» كما وجد كثير من المفاهيم الإسلامية الدينية والسياسية» وحتى 
العلمية» سبيلها إلى الفكر الأوروي. وقد تكون فكرة العقد الاجتماعي قد جاءت من 
هذا الصدر الإسلامي الذي يعتبره كعقد مشارطة ومعارضة ومساومة بين الحاكم 
والمحكومين؛ by‏ ما بين المحكومين. 


يربط الترابي بين ديمقراطية وعقلانية السلطة السياسية وبين الإيمان والوازع الديني 
والأخلاقي. فالدولة تكون مطلقة وغير محذودة ولا مسؤولة حين تضعف في المجال 
السياسي معالم الإيمان بالرب الأكبر والشريعة العليا. كذلك تتوقف الدولة عن أن تكون 
عبادة لله وخدمة لعباده ‏ كما يقول الترايي - بل تصبح «علواً في الأرض واستکبارآ؛ بل 
تألهاً وفرعنة» تمدها العقائد السياسية الوضعية بنظريات السيادة المطلقة والعصمة 
والحصانة»”"". ويعتقد ob‏ الغرب حاول أن يستدرك عواقب البعد عن الدين الناجم عن 
صراعه مع الکنیست فاخترع عقيدة القانون الطبيعي والعقد الاجتماعي ليضبط الدولة التي 
تعاظم دورها في الغرب عامة. آما بالنسبة إلى البلاد الإسلامية» فقد كان تسلط الدولة 
أقل» ويرجع ذلك وفق تحلیل الترابي - إلى أن السلف ببقية من تدینهم کانوا مدرکین 
لخطر السلطة غير dey tll‏ والدولة غير العابدة» فجردوها من آليات الطغيان» أي من 
سلطة الأمر التشريعي التجبر؛ ومن سلطة الوضع الضريبي المستغل*". وحتی آنکار 
مثل حقوق الانسان ليست مجدية في الخروج من أزمة الحرية والدولة الطلقت حين تکون 
غير مؤصلة عل الأصول العقدية» خاصة أن النشأة كانت فى بيئة استبداد مطلق. ويرى 
الترابي أن حقوق الإنسان تقوم على «مذهب اعتقاد بالانسان المطلق الذي GH‏ له الحقرق 
كاملة دون الواجبات؛ وتحل له منم الإباحية الشاملت ولا حجة عليه من رب معبودا. 
ویپاجم الحرية الوضعية التي يعبر عنها مذهب حقوق الإنسان من منطلق أخلاقي يبعد 
عن السياسة التي بدأ منها النقاش . فهو يرى أن الإنسان الأوروبي قد التمس حريته من 
قيد ظرفي معين ليتورط في وطأة قيد آخر: من الكنيسة إلى الدولة الستغلة» ومنها إلى 
الطبقة المستغلة» ومنها إلى الشهوة البهيمية يتمتع ويأكل كما تأكل الأنعام ويتحط من مقام 
الانسانية OPS‏ ونلاحظ أن الترايي ابتعد عن نقد الآليات التي قد تضمن عدم 
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استداد الدولة واستغلالها لسلطتها المطلقة إلى نقد السلوك الشخصي للافرادء حيث يخلط 

۱ بين الخريات السياسية والانحرافات السلوكية التي قل تنجم عن تحولات ثقافية واقتصادية. 
هماع May‏ هو الخطأ الذي ینم فيه الاسلامویون باستمرار إذ اقترن في أذهاهم 
الانسان الجر پالانسان المدحل» وكأن الحرية رديفة للانحلال واللاآخلاق. 


تنعكس مسألة المرونة والمراحل على تفكير الترابي من خلال تباين مواتفه الفكرية 
بحسب التطورات السياسية الخاصة بحركته. فقد تغير موقف الحركة وزعيمها من 
الديمقراطية والحريات حين وجدت نفسها تحكم وتحتاج إلى سلطة مطلقة لضمان التأييد أو 
اسکات الخصوم. ake‏ مکی عل sere‏ الخامل Nicene‏ ينمل 
بين الدولة والمجتمع Gall‏ وعلى رغم أنه يبدو ظاهرياً وجرد تقسيم للعمل رإعطاء درر 
لنهيئات والمؤسسات غير الرسمية, إلا أن مهمتها Lee‏ دور الدولة في إحكام 
سلطتها لضمان وحدة الامة عا لى هدي تعاليم الدین. وهناك مثال جيد يوضح هذا الدورء 
وهو سيكات الأمر بالعروف رالنهي عن التکر التي يمكن تصنینها من تاحية js‏ 
pata‏ مجتمع مدني أو تنظيم شعبي طوعي» رلکن وظيفتها مساندة قدرات الدولة في 
Gost jot‏ «النظامة - كما تراه yall‏ ال disk ley‏ وا bhi‏ إن التركيز على 
تغيير الجتمع أو عودة الدين إلى حياة الناس» قد يتطلب رسائل غير ديمقراطية» وقد 
يلخى المجتمع all‏ المختلف والمراقب لتنول سلطة الدرلة» وقد تيك Sitges‏ الفردية , 
هذا هر خطر الدولة الدينية GY‏ تؤمن بمثال أو يرتوبيا تحاول إعادة تشكيل الواقع 
بحسب pele‏ هذه اليرتربيا. ویدعر الترابي مثل غيره من دعاة الدولة الإسلامية إلى 
الوحدة في المجتمع الإسلامي على حساب أي تعدد أو تنوع» أو ما يسميه الصراع. 


. يمرحل الترابي موقفه من الديمقراطية بحسب تطرر الدعرة وثقلها في ميزان القوى 
السياسية > وعلى رغم اللغة السياسية المبهمة عمدا والتي تخفي أكثر مما تفصحء إلا أنه 
بمكن أن يستشف يستشف كيف تتعامل السلطة السياسية الإسلامية المعاصرة مع الديمةراطية 
Laity‏ پقول الترابي: «و[ذا بلغت الدعوة وصدق الهاد. فان حركة التغيير الإسلامي 

تفضى إلى التمكن في الأرض» حيث ترتفم الفتنة وتتفخ Atl‏ ویسخر السلطان لر صلاح 
التمکن في الأرض» ویسشر السلطان لإصلاح الواقع بحکم الله. ولكن القتال ليس 
لازمة مطلقة لكل تمكن بسلطان الدين ني الأرض. . مهما كان اللجهاد عموماً لزيماً 
للدعوة». ويمضي ليؤكد دور السلطة في إحداث التغيير: «إذا غکن أهل الدين في 
الارض يسراً أو قسراً فإهم يمضون في تزكية المجتمع بالدعرةء لكنهم يضعون قرة 
السلطان أيضاً لتغيير الواقع وإنفاذ حكم الله قانوناً وسياسة»" . ريظهر من عرض قضايا 
الأولويات في منهج التنفيذ؛ أن الحركة الإسلامية رزعيمها يعولان be‏ لى قوة السلطة في 
الإسراع بتطبيق الشريعة لأن التدرج قد يكرن ذريعة وحيلة لا حکمة يراد بذلك 
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التسويف rely‏ . وينسحب الموقف نفسه بالنسبة إلى خيار تقديم التربية الأخلاقية 
الاجتماعية على الإصلاح التنفيذي بقوة السلطان. وهذا نقاش قديم في cas At‏ أما الآن 
والحركة قد cone‏ فان رأي الترابي أصبح واضحاً وقاطعاً لأنه يتحدث في مرحلة 
جديدة وغتلفة: «... أما أكثر الذين ينادون بالتربية دون القانون Gow‏ التمهيد والتوفيق 
فانما يريدون me‏ حافز القرآن من الاستنصار برازع السلطان وعزل الدين عن الحكم 
ولا خير في تربية مزعومة تعطل الحكم بما أنزل الله4. ويضيف في الاتهاه نفسه الداعي 
إلى تقديم دور السلطان أو السلطة: «ولا معنى» بل لا صدف. في زعم من يزعمرن 
ضرورة البدء بمقاصد الدين ثم يردرما إلى عموميات من الشوری والعدالة وكرامة 
OME GNI‏ ویستعجل الترابي قيام حكم إسلاميء وهنا يعني اطدود الشرعية فقط 
فهو يقول بأن نحكم بالإسلام ثم نفكر في تطوير السياسة الدينية وتجديدهاء أي ails‏ 
بالتجريب والخطأء مما لا يصح في المجتمعات الإنسانية» وقد يصح في المعامل 
والختبرات ley‏ كائنات آخری. فهو يرى أن «من الیل الشائعة لتعويق إقامة النظام 
الإسلامي الاعتذار بضرورة التمهيد لها بإجراء ا ee‏ 
ae eS‏ اه Mee‏ لخطر الدين ووثاره وعدم اقتحامه بعفویة» وحذراً من 
تشویه الاسلام والتنفیر tare‏ ویری بأن يعمل السلمون بقدر ما علمواء ومن خلال 
الحاولة یمکن أن يجردوا تطبیقهم. هذا تفکیر خطر؛ وقد آدی مثل هذا التجریب في 
حالة السودان منذ استلام الاسلامویین السلطة في حزیران/ یونیو ۱۹۸۹ إلى قدر کبیر من 
التخبط والارتباك والعشرائية في إصدار القوانین والفرارات والسیاسات غير المستقرة. 


لقد أفصح التراي عن موقف راضح یتحفظ فيه أو يرفض الديمقراطية تحت 
مسببات فلسفية أو فقهية» وقد تزامن هذا الموقف مع وصولهم إلى السلطة وسعيهم 
لتثبیت هذه السلطة پکل الوسائل اتاحه. . ورد سژال فى UA‏ یصدرها مرکز دراسات 
الاسلام والعالم موجه إلى الترابي: لقد دافعت طوال العقود الاضية عن فكرة النظام 
الديمقراطي وقضية الديمقراطية في الحكم» هل تغير موقفك من هذه المسألة أم لا؟ وما 
هو انعکاس ذلك على تجربة الحكم الاسلامي في السودان؟ يرد الترابي على السژال: ١‏ 
هدف الفكر الاسلامي والحركة الإسلامية هو العودة بالأمة إلى نقاء المجتمع الإسلامي 
الأول والانتقال بها من التمزق والشتات إلى الوحدة والانسجام. ورذ الخلق عن كل ما 
يمكن أن يفتنهم من متعلقات ليتعلقوا باه سبحانه وتعالى» ورد القوى التباينة إلى الله 
سبحانه وتعالى وال هدي الدين» ورد نسبية الظروف والأمكنة إلى الأزلي المطلق 
OP)‏ إن فكرة الوحدة التي تتردد في كتابات الترابي وغیره لها أولوية في الفقه 
السياسي الاسلامي احدیث وتقدم على الديمقراطية وعل التعددية التي تفسر أحياناً 
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كمقابل للانقسام والتفتت والتشرذم. لذلك يرى أن الإسلام قائم على الوحدة والتوحيد» 
بينما الغرب قائم على الصراع في كل يجالات الحياة» في السرح وفي الاقتصاد» وفي 
العلاقات السياسية والدينية والدولية. وهذا الصراع المطلق الخالي من عوامل الترحيد هو 
الذي أنتج في بعض صوره الصراعات 000 ويصل الترابي إلى ما يسميه النظرية 
التوحيدية السياسية التي يعبر غنها نظام یقوم be‏ لى الإيمان كبذاية لسيادة الشريعة كدستور 
في abt‏ السياسية العامة . كذلك يقوم عل re‏ وهي تعني هنا العبودية لله وحده وألا 
يفتن الإنسان بعصبية لحزب أ Chae‏ 'نلاحط of‏ أشكال الديمقراطية العروفة مرفوضنة 
في هذا التصور خشية الانقسام. والاختلاف» لذلك يعود التراي لكي يؤكد على الشورى 

في التجربة السودانية لتجنب التعددية الحزبية الصطرعة - كما يقول - والدكتاتورية 
العسكرية ونظام الحزب الواحد» يقول: 0 اليوم وهو یتدم نحو الا ساام؛ ندا 
YI‏ بإلغاء ما مضى OY‏ الدين يبدأ بالنفي» ثم يثبت العبادة لله سبحانه وتعالى» OY‏ قبل 
الإيمان يكرن OLY!‏ للمعبردین من دون 0 فالبداية هي تنظيف الساحة وطهارتها 
ونفي خبثهاء ثم" الصيرورة إلى ساحة العبادة والتوحيد MLN‏ 


كانت تجربة السودان راحدة من le MAY‏ كما يقولون ‏ التي اقتضت من 
AS‏ الإشلامية السودانية أن تمارس الأفكار التي تحدئت عنهاء وبالذات الشورى 
والحرية. . وقد فشلت في تقديم نموذج لدولة ديمقراطية إسلامية حديثة» وذلك يسبب 
أولويات الدولة الإسلامية E os‏ ثم يمكن بعد ذلك أن Gl‏ الطالب 
الاقتصادية والسياسية الأخرى. حاول التراي أن ينظر لغياب الديمقراطية a‏ 
الإسلامريين» وأرجع ذلك إلى انتقالية حكم وال التحديات الخارجية» Le‏ يقتضي تقو 
الحكومة على حساب المجتمع رالأفرادء ولكن ينتهي إلى أسئلة بلا حلول علمية ويبقى 
القسر والقمع : كيف نعادل بين هذه المعادلة وبين معادلة الحرية والشوری داخل المسلم؟ 
ا ال ار رأيه وألا تحده دون رأيه عصبيةء وبين ضرورة 
اا ل ۵ Se eye ee‏ 
هكذا؟ هل يمكن Be ae ١‏ ادي ی يتين إل اب وال قصية ete‏ کر 
وحدة be‏ أم نخشى من ذلك ولا یتآتی لنا سس إن بسطنا الحرية ‏ الا ارتباك وفوضى 
وأسعة؟ة 
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في الحركة الإسلامية السياسية. 

يرى الترابي أن «أول أرلويات السياسة للتيار الإسلامي أن يجاهد لتغيير النظم 
اللادينية الظالمة"» وهو يتبسط في أطوار الجهاد والأساليب المتخذة في معارضة النظم 
القائمة. ونجد أن الحركة الاسلامية السودانية من نشأتهبا 0 وصولها إلى السلطة جربت 
ممارسات كثيرة في العمل السياسي قربتها من هدفهاء أ ي الوصول إلى السلطة. وم تكن 
الوسائل ذات أهمية كبيرة من ناحية اتساقها مع الغاية» لأن الغاية السامية المتمثلة في إحياء 
الدين Bee‏ تبرر أية وسيلة. وقد كان Lidl‏ يار شكل العمل Set!‏ 
كما أسلفنا - ليس جرد طريقة تنظیم» ار رو لكين سای ی 
والاجتهاد والرونت أو بالاصح التجريبية والبراغماتية. ومن الصعب أن نتحدث عن 
تطابق المارسات والسلوك مع الخطاب والبرامج المعلنة» فهذا وضع طبيعيء OY‏ 
الشعارات والبادی دائماً تتقلص أو تتفیر عندما تنزل على أرض الواقم؛ حتی التعالیم 
الدينية ینطبق علیها ذلك. إذ تختاف الوصايا والنواهي التي يؤمن بها الانسان عن سلوکه 
الفعليء ما اعتبر من آکبر ما يغضب الله : #کبر مقتاً عند الله أن تقولوا ما لا 
تفعلون)"“. ولکن في الدعوات والایدیولوجیات التي تنسب نفسها إلى ما هو ديني 
ومقدس» تصعب مراجمة الوقف لأا أقرب إلى الوثوقية والدوغمائية إن لم يكن 
التعصب؛ ذلك آننا نجد أن آنظمة الحكم الدينية مثل السودان وایران لا تری الواقع الا 
بعين الایدیولوجیا أي كما يجب أن یکون بحسب مثالها الذهنی . فقد كان التناتض بين 
الواقع والقول» ثم الإصرار والمكابرة وعدم الاعتراف بفشل المارسة خشية أن يتزعزع 
الإيمان بمثال ماء من سمات etd‏ في تطبيقات الإسلامريينء الذي قد يرجح إل 
الرؤية المشوشة والتخلفة عن الواقع NLS‏ عشي اا د 
Hales uae (Ore cu ne el ome‏ 

الإسلامويين يستغلون الدين ويزيفون وعي الجماهير عن عمد للاستمرار في السلطة. 
تفتخر الحركة الإسلامية السودانية ممثلة في اطبهة الاسلامية القرمية بريادتها في جال 
ااا نی ات وبقبولها شروط اللعبة الديمقراطية والاستفادة من ذلك في تحقيق 
نجاح كبير أو كسب الحركة ‏ كما يسميه الترابي. خلال هذا التطور تعرضت الحركة 
لتحديات معينة تعكس مواقفهاء ومن هذه التحديات مدى إيمان الحركة بالديمقراطية على 
مستوى الممارسة والسلوك. وليس رد التنظير والشعارات . وهناك أحداث رئيسية تتوقف 
عندها هذه الدراسة» مثل التحالفات مع الأحزاب التقليدية خلال الستینیات؛ وقضية حل 
الحرب الشيوعي» والمصالحة مع نظام النميري» وفرض قوانین أيلول/ سبتمبر ۰۱۹۸۳ 
واعدام محمود محمد طه ۱۹۸۵+ ثم الديمقراطية الثالثة (۱۹۸7 | ۱۹۸۹)) وأخیراً انقلاب 
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حزيران/ يرنيو ۰۱۹۸۹ وكيف تحكم الجحبهة الإسلامية القومية؟ وقد كشفت هذه الأحداث 
تناقضات أصيلة في موقف الإسلامريين من الدیمقراطیق ania‏ ا 
فقه المرحلة وفقه الضرورة التي تبیح المحظورات حتى أصبح الاستثناء = الضرروة هر 
القاعدة بسبب تكرار الضرورات. اختلفت مواقف الخركة eee‏ 
الظروف والوازنات السياسية وصعود تيارات فكرية أز حزبية معيئة . فقد يصبح المرقف 
المحرم في مرحلة ماء مطلوباً وضرورياً في مرحلة آخری. 


على رغم أن الخركة eee‏ ل فیصوت مت موقفاً معادياً للديمقراطية 
بصورة مباشرة الا أن حقيقة استراتيجية الحركة 7 تقرم على تحويل السودان إلى دولة 
إسلامية تحكم بقوانين الشريعة. ولو فرضنا جدلاً أن الحركة وضعت في موقف اختپار 
بين فرض دستور Se es‏ وبين الديمقراطية؛ لاختارت الأول› وتکون في ذلك 

متسقة مع فكرها وأهدافها السياسية. فقد قادت الحركة منذ نشأتها معركة من أجل 
الدستور الإسلامي و«القضاء على الشيرعية والإلحاد؛. رهدف تحقيق هذين الهدفين» 
دخلت الحركة الإسلامية في تحالفات سياسية غير مبدثية خلال فترة الديمقراطية الأول 
)1900 - ۱۹۵۸) والثانية .)١914 - ١9474(‏ فقد تحالفت مع الطرق الصرفية والأحزاب 
الطائفية والحنوبيين «لاتفصالیین» كما أسمتهم مؤخراً. as bu‏ تحدثت عن تنقية الدین 
وتجديده؛ ما يعني أصرلياً أن تواجه بعض عقائد وعارسات الطرق الصوفية أو الإسلام 
الشعبي الذي لم يتخلص من رواسب قديمة في الإيمان والتفكير أتت إليه من أديان 
أخرى. ولكن الحركة وجدت نفسها بين موقفین: احدهما فكري ‏ عقدي لا بد من أن 
يواجه الصوفية؛ وآخر سياسي - جبهري يبحث عن الحد الأدنى ليجمع قطاعات كبيرة 
متباينة فكرياًء ولكن يمكن أن تعمل سياسياً Lee‏ وفق برنامج محدد الأهداف. ونجد أن 
الحركة غلبت الخيار الثاني وتجاوزت أي خلاف مکن. وهنا يكتب التراي: «وکان أهل 
التصوف أعداء ما جهلواء الحركة لم تقدم نفسها تعرفاً وتفاعلاً مع القطاع التقليدي حتى 
تبدلت استراتيجيتها وطبیعتها, فعندئذ أقبلت على دعرة الشيوخ a‏ المستغرقة في 
العقيدة والطريقة الصرفية؛ وهيأت أطرها لتسع تباين ألوان الذكر وصور التدين الخاص 
وتحفظ روابط الولاء الديني للطريقة والجماعات الخاصة ما ساد الالتزام بالكتاب والسنق 
ثم للجماعة في اطرکت»(*1. 


ارتبطت الحركة الإسلامية بعلاقات وثيقة مع الحزبين الكبيرين: حزب الأمة 
والحزب الوطني الاتحادي (أو الاتحادي الديمقراطي الآن). وكانت تعلم de‏ أن حزب 
الأمة يرتكز على طائفة الأنصار؛ ويعتمد الحزب الاتحادي على طائفة الختمية» ولكن 
الطبيعة الطائفية للحزبین لم 7 تشر أية معارضة أو تحفظ لدى الإسلامويين. كانت الخركة 
الإسلامية الناشئة تحتاج إلى الدعم الجماهيري الذي يتمتع به حزبا الأمة والاتحادي في 
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معاركها ضد الشيوعيين. كانت الحركة الاسلامية حتى عام ۸ في حكومة اثتلافية مع 
الحربين الکبیرین؛ ولكن حين استفردت الحركة بالسلطة» كثفت هجومها على الأحزاب 
الطائفية» أي الأمة والاحادي clay‏ الطائفية كل مشاكل السودان وتخلفه؛ وأصبحت 
نغمة محاربة الطائفية والقضاء عليهاء هی السائدة لدى سلطة اطبهة الإسلامية وكتابباء 
خاصة بعد سقرط الشیوعية العالية يري tol‏ الباحیین الاسلاسویین Of‏ تطور السودان 
السياسي قد أعاقته الطائفية : «ولا خفی على أحد بالطبع أن داثرة اليرغني وداثرة الهدي» 
فضلاً عن Legh‏ مراكز لتحوير الولاء الصوفي وتحويله لولاء سياسي ثابت» فهما أيضاً 
مراكز استقطاب وتركيم لرأس امال الإسلامي لشي واتفاذه وسيلة ey‏ السلطة 
والتأثیر OL Le‏ فالطائفية ‏ بحسب Laces‏ بقت المجتمع السوداني مغلقاً وعاجزاً 

عن النمو الديمقراطي السلیم: ولکنهم ساعدوا الطائفية LU‏ إذ اعتبروا آنفسهم 
منظرین لها في الستینیات . ی ی و 
عنها وطنيتهاء يقول عن طائفة الانصار: «لکنهم بعد اهيار الدولة الهدية أصبحرا ورثة 
يتبعون أسرة المهدي ول يبق للجهاد ولا للإسلام في السياسة ولا للفقه الإسلامي الواسع 
نصيب کبیر". أما عن الختمية» فيقول: ما ام فهي طريقة صوفية أرسلها الأدارسة 
لتنشر الادريسية في السودان. لمجي یی و rE ave‏ 
وانتشرت في السودان آثناء حکم محمد علي وأعاد قيادتها الانکلیز لقاومة المهدية»"“ . 
هذه التحولات ليست غريبة على الجبهة الاسلامية القومية ذات الفکر الواقعي - كما 
تسمیه - بالإضافة إلى الرونة ومراعاة الصالح الرسلة والضرورات كما یقول الترابي دائماً. 
فالطائفية الآن معارضة لشروع حکم اببهة الاسلامية في السودان» لذلك غيرت ابلبهة» 
ليس فقط موقفها السياسي تجاه الطائفية» بل إنها تبحث عن نواقص الطائفية العقدية 
والفكرية. وهنا خطررة الط بين الخلانات السياسية والاختلافات العقدية» وبالتالي 
ضرورة فصل الدين عن السياسة في مثل هذه الأحوال والظروف المتغيرة. 


كانت مسألة حل الحزب الشيوعي السوداني من داخل البرلمان اختباراً للديمقراطية 
عموفاً وللحركة الإسلامية عل وجه eral‏ لأنها قادت الحملة. كان قرار حل الحزب 
الشیوعی وطرد نوابه المنتخبين من البرلمان إيذاناً بفشل الديمقراطية الحقيقية كقيمة سياسية 
واجتماعية» وليس جرد مؤسسات خاوية الضمون. فالديمقراطية هي قبول الآخر وحق 
الاختلاف والتسامح والتعايش مع الآراء العارضة لنا. لقد حولت الحركة الإسلامية 
سل السياسية العا مع الشيوعيين واماركسية إلى معركة إيمان واعتبرتها خر 


ال على 0 ۳ وتلفيق تهمة لان بالدين fae‏ إلى الحزب الشيوعي: فبسبب 
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حالة فردية لطالب تشاتم فيها مع الإسلامربين» وسّعت Is‏ الحادثة وصورتبا وكأنها . 
توصية أقرها الحرّب E‏ آقرتبا هيئات الحزب . حاولت الحركة استغلال خلافات 
الشيوعيين مع الأحزاب الأخرى؛ بالإضافة إلى تنامي نفوذ الشيوعيين بين التعلمین 
والنقابيين» فقد فازوا بأغلبية كاسحة في دوائر الخريجين (۱۱ نائباً من مجمرع ۱۵ مقعداً 
خصصت خريجي الحامعات والمعامد العليا) . وتعتبر الخركة قرار حل wit!‏ الشيوعي 
نجاحاً مهماً لاستراتیجیتها التمثلة في إبعاد الشیوعیین عن الساحة السياسية» ولکن وء 
الحركة إلى el‏ القانوني يدل على عجزها عن مقارعة الشیوعیین فكرياً. فد استعملت 
القمع عوضاً من الحجة والحوار» لذلك كان الحل وأداً معنوياً لمصداقية الديمقراطية 
وقيمها. ٠‏ وفي النهاية كان قرار الحل سبباً فعالاً في تقويض الديمقراطية الثانية» فقد بلغت 
البلاد مازقاً دستورياً حين قررت المحكمة الدستورية العليا عدم عيضا بعل ام 
Lal,‏ ولكن السلطة التنفيذية رفضت الحكم. لقد كان انقلاب ۲۵ آیار/مایو ۱۹7۹ من 
نتائج الأزمة السياسية التي عاشتها البلاد وتفاقمت عام ۱۱۹۱۸ وبينت عجز 0 
le ove‏ أعطى العسكر تبريراً للتدخل متحالفین مع العناصر اليسارية التي وجدت 
نفسها بعيداً عن مراكز السلطت > على رغم قدراتها ومؤهلاتها وإخلاصها. فالحركة 
الإسلامية لم تستوعب الديمقراطية كفلسفة شعارها الحرية لنا ولسوانا؛ وما يعقب ذلك من 
احترام لحرية الرأي والاعتقاد طالا لم يلجأ أصحابها إلى العنف والقرة في نشر آرائهم 
وفرضها. ولكن الحركة الإسلامية لم تتخلص من الحساسية المفرطة» تجاه الأفكار الختلقة 
والجديدة ورصفها lel‏ «تؤذي الشاعر الدينية» أو «تحاول ۳ العقيدة1. فالحركة مطالبة 
بقبول الاخرین حتی ولو کانوا غير متدينين أو لا بد من أن یکونوا كذلك» إذ آردنا أن 
نمتحن ديمقراطية الحركة وتسامحهاء ؛ إذ لا فائدة من التسامح مع التقاربین معها في 
الرأي» فهذا هو الوضم العادي والاسهل؛ ریبقی تحدي أو ابتلاء الديمقراطية لدى 
الإسلاميين في قبول اللادینیین أو العلمانيين أو التفربنین. 


تحالفت الحركة الإسلامية بعد عام ۱۹۷۷ مع نظام النميري» وهذا حكم دكتاتوري 
غير ديمقراطي» وكذلك اغير إسلامي؛ بحسب وصف الحركة. فالتحالف كانت له 
مبررات في البداية لا تستطیع أن تذعي أنها مساندة لعودة الديمقراطية | إلى السودان. وهنا 
Lal‏ كان على الحركة أن تختار بين الموقف الديمقراطي أو قبول تنظيم الحزب الواحد مع 
السماح للحركة بقدر من حرية العمل. کتب الترابي كثيراً بعد سقوط نظام النميري حول 
آسپاب التعاون مع ذلك hase‏ وقد أدخل مصطلحاً آسماه «فقه التحالف في الحركة 
الإسلامية مع النميري أو غيره). يقول الترابي: «وكان من أشد احرج على الحركة 
الإسلامية أن تضطر إلى مشاركة نظام مرسوم بالطغيان والقساد. فالتلبس بمثل تلك 
العلاقة يؤذي سمعة الدعوة والجماعة ويتيح لأعدائها فرصة dem‏ اليل منهاء ولا سيما 
أن الناس يحاسبونها بمعايير الاستقامة أكثر ما حاسبون أحزاباً أخرى لا تبالي أو يبالي 
آتباعها بما یکسبون إلا عصبية ولاء وانتهاز فرص في السلطة. ولا سیما أن الضرورة 
الاستراتيچية التي ألجأت الحركة لأن تتغاضی على كره منها عن دكتاتورية النظام وفساده ما 
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كانت ما يمكن التصريح به درءاً للحجة MLS LM‏ يذكر الترابي ob‏ الحركة أثناء 
مشاركتها في السلطة كانت بعيدة عن مواقع التسلط وعارسات الفساد؛ وتحاول أن 
«تتصح؟ أو تنتقد سياسات النظام كلما اقتضى الأمر ذلك. نلاحظ أن الحليفين الآخرين: 
حزب الأمة والحزب الاتحادي» اشترطا بعض الاصلاحات في التنظيم الوحید؛ الاتحاد 
الاشتراكى» قبل الدخول فى المصالحة. ومن بين هذه الإصلاحات المطلوبة انتخاب 
عناصر الاتحاد الاشتراكي من القاعدة إلى القمةء ولكن لم يرفضا صيغة الحزب الواخد. 
أما الحركة الإسلامية» فقد دخلت المصالحة من دون شروط» مما يؤكد موقفها اللامبالي من 
الديمقراطية. وهنا bse‏ نلاحظ أن الديمقراطية لا تأي على رأس مبادئها؛ لأا تطالب 
أولاً بتطبيق الشريعة - كما أسلفنا ‏ بغض النظر عن مضمون نظام الحكم. يكتب الترايي 
عن التجربة: «وأياً ما كانت التفسيرات والتبريرات التى كانت تسوقها الجماعة لمشاركتها 
في نظام حكم غير شرعي ولا مرضي» فإنما دخلت في الحقيقة إلى تلك المشاركة مهتدية 
باستراتيجيا خاصة لا تعول على الوعد الإسلامي للنظام» بل ولا على الأمل في إصلاحه 
بقدر ما تبتغي اغتنام فرجة حرية بفضل الوادعة وتتوخى فرصة سانحة بفضل المشاركة — 
لبناء صفها وتطوير حرکتها الاسلامية التي هي معقد الآمال في الإصلاح الإسلامي 
ا 
" رأت الحركة الإسلامية في إعلان النميري القوانين الإسلامية في أيلول/ سبتمبر 
۳ نجاحاً لاستراتيجيتهاء ودليلاً على بعد نظرها مقارنة بالأحزاب الأخرى التي عادت 
إلى معارضة النظام مرة آخری. ولکن قوانين أيلول/ سبتمبر الإسلامية جاءت لتمشح 
الدكتاتورية العسكرية شرعية دينية مقدسة تسکت براسطتها أية معارضة أو اختلاف . وهذا 
موقف آخر محسب عل الحركة الإسلامية السودانية التى تبنت مثل هذه القوانين» وان 
كانت قد تنصلت منها بعد الانتفاضة الشعبية في نیسان/ ابریل ۰۱۹۸۵ فقد صرح الترابي 
الذي أشرف على وضع تلك القوانين» بأنه اتفق مع الصادق الهدي بعد عام ۱۹۸۲ على 
أن يستدعوا علماء بقصد تقييم القوانين القائمة. وقد أحضروا هؤلاء العلماء وقيموا تلك 
القوانين وأبدوا جملة من اللاحظات عليهاء ويرى أن تُطهر بعض النصوص من قانون 
الجنايات““» ولكن قبل ذلك ۸ يكن الترابي يقبل أي نقد لهذه القوانين» وبالفعل تمت 
معاقبة بعض المفكرين والساسة السودانيين بسبب رفضهم هذه القوانين. فقد نقدها الهدي 
في عدد من الحرانب› منها: 
١‏ - أن القوانين جاءت غالفة لكل أقوال الدعاة الإسلاميين وآرائهم» مثال ذلك 
أا بدأت بتطبیق الحدود» ول تسبق الحدود أية إجراءات وقائية؛ كما تخلت عن وسائل 
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لاثبات الشرعية التشددة. لذلك أكثرت من إقامة الحدودء فقد قطعت أيدي أكثر من مثة 
شخص في ظرف عام واحد. 
؟ ‏ أنها جاءت مهدرة لكل الضمانات ضد العثرات والتشویهات فلم تستند إلى 

الاجتهاد والشورى وتأمين حقوق غير المسلمين. 

۳ - أنها لدی الفحص الدقيق تشكل تلاعباً خطیراً بالإسلام في كل الجالات 

" اشتمل قانون العقوبات «الاسلامي» على مواد عديدة كانت تخدم تكريس الاستبداد 
السياسى وتحاول أن تسکت أية معارضة محتملة. فقد تضمن هذا القانون مواد من قانون 
آمن الدولة؛ مثال ذلك الادة )41( التي تنص على معاقبة من يقوم بجريمة تقريض 
الدستور وإثارة الحرب ضد الدولة؛ وإذاعة البيانات الكاذبة حول الأوضاع الداخلية: 
وحيازة وإعداد أي محرر أو مطبوع يتضمن مثل هذه البيانات. ويعلق منصور خالد على 
هذه الإضافات: «فإن جميع هذه المواد قد جيء بها من قانون أمن الدولة الذي يفترض فيه 
أن يكون قانوناً «طاغوتياه شأن غيره من القوانين المرروثة» وكلها لا يمت بسبب إلى 
مفاهيم الفقه الإسلامي حول أمن الأمة» ولا نقول الأمن القومي أو الوطني» فالاسلام 
لا يعرف قوماً ولا bby‏ وإنما يعرف الأمة OP‏ وقد جاءت هذه القوانين مخالفة 
حتى لدستور الحكم العسكري نفسه. 

أشاعت الحركة الإسلامية» مشاركة مع عناصر نظام النميري» جواً عاماً من 

الاارهاب والإذلال للشعب Glo pal‏ . وتبين موقف AS bl‏ المعادي للدیمقراطیة حين تمت 
مبايعة النميري في قرية «أبو قرون5» بل اعتبره الترابي في خطاب بمدينة «رد مدني» مجدد 
هذه المئة. وبرر الترابي الإسراف في أحكام التطم بعد إعلان حالة الطواری في نيسان/ 
ابريل ۱۹۸۶ lel‏ ضرورة إسلامية Ula‏ النظاء””*2. واستغل النظام الأجواء الدينية 
المتعصبة التي مهد لها الترابي ومؤيدو الحركة الإسلامية» فتمادی فى البطش والعسف. 
وكانت الجريمة الكبرى إعدام محمود محمد ab‏ زعيم الإخوان الجمهوريين في کانون 
الثاني/ ply‏ ۱۹۸۵ بتهمة الردة. ومن المعروف عن محمود اجتهاداته الدينية وكتاباته 
الجريئة. وكان خصماً قوياً للترابي وحزبهء وكذلك وقف ضد قوانين أيلول/ سبتمبر» 
ويقول البيان الذي حوكم بموجبه: «وجاءت قوانين سبتمبر ۰۱۹۸۳ فشوهت الاسلام في 


(00) الإسلام والتجربة السودانية. منشوررات الأمة ([د.م.]: دار کردفان؛ [د.ت.] 
ص ۱ ۰ ۰.۱۵ 

)01( منصور خالد» الفجر الکاذب: نميري وتحريف الشريعة (القاهرة: دار الهلال؛ [د.ت .)۰ 
ص ۰۷۹ 

)07( الصدر نفسه» ص ۰۱۱۰ استشهد التراپي بالاية الكريمة ما كان لنبي أن یکون له أسرى حتی 
یخن في الارض تریدون عرض الدنیا والله يريد الآخرة واه عزیز حکیم4 القرآن الكريم» «سررة 
الأنفال ۷ الآية 1۷. 
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نظر الأذكياء من شعبناء وفي نظر العالم» وأساءت إلى سمعة البلادء فهذه القوانين مخالفة 
للشريعة ally‏ للدين [. ۰ هذه الترانین قد قد أذلت هذا الشعب» رآهانته فل دعل 
يديبا سوق السیف والسوط وهو شعب حقيق JS‏ صور الز کرام رالاعزاز ٠ OME‏ وقد 
كان إعدام مود ab‏ تكملة لإجراءات منتظمة قام بها الإسلامويون للتخلص من 
خصومهم الفكريين عن طريق اللع والقوة. ففي عهد الديمقراطية عملوا على حل الحزب 
الشيوعي برلانياً» وفي عهد الدكتاة تورية الدينية أعدموا زعيم الجمهوريين بقوانين استثنائية . 
وهذا ما يؤخذ على الترابي وجاعته في عدم |دارة الصراعات الفكرية ديمقراطياً. 


من مفارقات السياسة في السودان عودة الترابي والاسلامویین إلى الساحة السياسية 
تحت مسمى جديد: «الجبهة الإسلامية القومية؛ بعد سقوط النظام العسكري. ودخلت 
الجبهة الإسلامية انتخابات ۱۹۸۲ وأحرزت واحداً وخسين مقعداً في البرلمان» مما أهلها 
لتكون القوة الثالثة في البركان. ثم شاركت في الحكومات الائتلافية التي شكلت في 
خلال عامين  1١985(‏ ۱۹۸۸). ولكن «الجبهة الاسلامية القومیة» كانت تعمل على 
اضعاف اس الديمقراطي الجديد من خلال حلات إعلامية لا ت تتوقف ) إذ كانت الحبهة 
تسيطر على أكبر عدد من الصحف المحلية. وعل رغم وجودها في نظام ديمقراطي إلا أن 
الجبهة لم 7 تتوقف عن مهاحمة الديمقراطية والمطالبة بالجهاه من أجل تطبيق الشريعة 
الإسلامية oY‏ الديمقراطية لا تعبر عن تطلعات الشعب الدينية. وبدأت الحبهة التهيئة 
للانقضاض على الدیمقراطية. بينما هي تمارس حقها الذي كفلته لها التعددية» وبالذات 
حرية الرأي والتعبير. ويتهم بعضهم الإسلامويين والجبهة بالذات بأنهم استغلوا حريات 
الديمقراطية وتسامحها لينقلبوا عليها. وبالفعل شهدت البلاد في الثلث الأول من عام 
۱۹۸۹ هجوماً مكثفاً على الديمقراطية يحاول بیان عجزها عن حل مشکلات السودان. 
فالتابم لصحيفة الراية الناطقة باسم اجبهة الاسلامية القرمية يجد موضوعات وعناوین 
مثل : «الترابي یقول قيادة البلاد الیوم أصبحت ورائية وديمقراطيتها آصبحت شکلاً زائفاً 
وانتفت الساواة حيث قامت بالجتمم طبقات السادة OP lly‏ ونجد هجوماً على 
محمد عثمان اليرغني عقب اتفاقية السلام مع الحركة الشعبية لتحریر السودان: افقد ركع 
واستسلم زعیم ديني في أرض الکفر لتمرد کافر... والیرم القضية ردة تخرج من الدین 
حملة واحدة. . . لسنا في بلد نرمم فيه الدیمقراطية» ولکننا في بلد انہارت فيه نظم 
الحكم وأصبح لا فرق بين حکم عسكري وحکم یسمونه OD iss‏ ویمهد الترايي 
في عهد الديمقراطية الثالثة لانقلاب جدید. فهو لا یطالب أنصاره Ob‏ یمارسوا الوسائل 


(of)‏ حیدر ابراهیم علي [وآخرون]» الأستاذ محمود محمد طه: رائد التجدید الديني في السودان؛ 
سلسلة أعلام التنویر والتاریخ السوداني؛ ۱ (الدار البیضاه: مركز الدراسات 20۱۹۹۲ 
ص ATV‏ 

)08( الرایف ۱۹۸۹/8/۲۹ 

)00( الرایت ۱۹۸۹/۶/۳۰ 


الديمقراطية لفرض برناجهمء بل يخاطبهم: «ابدأوا بالجهاد اليوم في أنفسكم» وغداًء وان 
غداً لناظره قريب» يكتب عليكم الجهاد الغليظ.. وقيم الإسلام لا تثبت إلا بالجهاد 
والاستشهاد؛ والدين لا يقام بمجاهدة أهل الباطل OME adh‏ 


لم يمض على هذه الحملة سوى شهرين إلا وقد استولت مجموعة من الضباط 
الموالين للجبهة على السلطة في انقلاب الثلاثين من حزيران/ يونيو ۰۱۹۸۹ وقد كان نواب 
الجبهة يناقشون اليزانية في البرلان حتى يوم التاسع والعشرين من حزيران/ يونيو بحماس 
شدید. ولكن يبدو أن القصد.كان التمويه كما ذكر في ما بعد. في البداية أنكر الترابي 
صلته بالانقلاب» بل تم اعتقاله مع قيادات الأحزاب الأخرى» ثم بعد ضمان نجاح 
الانقلاب GILT‏ سراحه. وتبين دور الجبهة من خلال السياسات العلنة والشخصيات التي 
تقلدت المناصب التنفيذية» مع بروز التراي كمنظر - داخلیاً وخارجياً ‏ للنظام العسکرتي 
الجديد الذي سمي بالإنقاذ الوطني. وهذا الاسم يوحي بمبررات الانقلاب» آي إنقاذ 
السودان كما يدعون؛ OY‏ النظام الحزبي فشل في تحقينق أية إنجازات» وبالذات تطبيق 
الشريعة وحل مشكلة الجنوب والاقتصاد. وهكذا تتكرر مرة أخرى ظاهرة لجوء السياسيين 
الدنیین إلى البيش لحل صراعاتهم وفرض أهدافهم السياسية. ولكن الجديد في الأمر 
محلياً وإقليمياً وعالمياً ‏ هو أن النظام العسكري مضاد للديمقراطية» نقد تم حل كل 
الأحزاب والتقابات والاتحادات والتنظيمات Gayl‏ والفغوية» وألغيت تصاریح صدور 
السحف وأعلنت حالة الطوارئ ومنم. التجول» وأعلن النظام نفسه كنموذج للصحوة 
الإسلامية. يقول الترابي: «ليس الحكم في السردان سوى صورة للتعبير عن الصحوة 
الإسلامية في العالم. ويبدو أن السودان سلك طريقه وتمكنت الصحوة من التعبير 
- الاجتماعي والسياسي والاقتصادي» في مشروع اتضحت معاله الأساسية. وبقي أن 
يتصدى للتحدیات التي تحيط بكل مشروع مهضوي في بلادناء ويوطد استقلاله في 
مواجهة الضغوط التي توشك أن تطبق عليه وأن يعمق أصالته الفكرية رالشعيية" . 


يلاحظ أن الأولوية ليست للدیمفراطیة ولكن الهم هو تمكين الصحوة الإسلامية. 
ويذكر التراي في موضع آخر: «وإذا قارنا ظواهر بلوغ الإسلام مرحلة الدولة في بعض 
الدول. مثل إيران والسودان والجزائر» لرأينا أن المد الاسلامي كالقدرء هو نافد Gly‏ وجه 
كان. فجاء في إيران من تلقاء ثورة شعبية [. . .] وفي السودان الإسلام جاء من خلال 
القيادة العسكرية. القوات العسكرية كانت مبرمجة Latte‏ لصد الظاهرة الإسلامية» فإذا 
بالإسلام يأ من حيث لا يحتسب الناس»“ . فالترايي لا يرى اختلافاً فى مضمون 
الوسيلة التي تمكن الإسلام؛ OY‏ المعيار البراغماتي هو النجاح في تحقيق الهدف. ومع 


)0%( المصدر تسه . 
(ov)‏ حوار في صحيفة : القدس العري؛ ۹ ۵ 1۹۹۲ 
(oA)‏ القلس العري. 19447/1/4. 
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ذلك كان على الإسلامويين أن يبرروا أسباب انقلاهم على النظام التعددي الديمقراطي» 
مهما كانت عیربه ونواقصه. ووجد الإسلامويون عموماً أنفسهم في تناقض واضح حين 
یدانعون عن الانتخابات والتعددية فى الجزائر» بينما يؤيدون نظاماً عسكرياً انقلب على 
حكومة شرعية منتخبة في السودان. ويردد زعماء الحركة الإسلامية في مصر وغيرهاء 
مبررات الجبهة نفسها التي ساقتها لتسبيب انقلاب حزيران/ يرنيو ۰۱۹۸۹ يقول مصطفى 
مشهورء نائب الرشد العام Ot DU‏ المسلمين في مصر» في رد على سؤال عن انقلاب 
الجبهة الإسلامية في السردان: «ونحن نعلم أن لكل بلد ظروفه» وقبل انقلاب البشير 
كانت حالة السودان أيام الصادق الهدي سيئة جداً» وكان قرنق يبدد باجتياح الخرطوم 
واستباحتهاء عندما حدث الانتلاب حقق شيا من الأمن عند الناس» وبدأ التخوف من 
کابوس قرنق يقل». ويضيف: اربما وجد السودانیون أن الأسلوب الديمقراطي لا 
يستطيع مواجهة الوضع في بلدهم وبخاصة أن لبلدهم هذا ظروفا معقدة ووثنیة 
ومیولا سياسية متنوعة ما بين شيوعية وقومية وغيرها بما فرض تجاهل الديمقراطية في 
الفترة OP YI‏ كان رأي الإسلامويين هو أن علاج الديمقراطية في السودان یکون 
بالقضاء عليهاء بينما المنطقي أن تعالج عيرب الديمقراطية بإعطاء مزيد من الدیمقراطية 
أي الممارسة الديمقراطية نفسها. 


نجح الإسلامويون في الوصول إلى السلطة ولكن واجهتهم مشكلة الاحتفاظ 
بالسلطة وکسب التأیید والشرعية. هذا هو التحدي الحقيقي لارل تجربة إسلامية: كيف 
تقنع الجماهير من دون أن تلجأ إلى القمع والعنف والکبت؟ الطبيعة الانقلابية والعسکرية 
للمجموعة التي استولت على السلطة تسم حتماً بالدکتاتورية پقصد تثبیت الحكم الجديدء 
بالاضافة إلى نهمها الاستقرار والأمن مع ضرورة الحزم والحسم أو ما يسميه العسکر: 
«الضبط والربط». يضاف إلى ذلك أن القوة السياسية الساندة أو الخططة للانتلاب: هي 
حزب جيد التنظيم» وافر الامکانیات المادية » اخترق كل النقايات والاحادات المهنية 
ومؤسسات المجتمع المدني. كان في بال الحكام الجدد فشل انقلاب الرائد هاشم العطا 
والیساریین فى تموز/ يوليو ۰۱۹۷۱ والذي استمر لثلائة أيام فقط » بسبب الثغرات التأمينية 
أو الأمنية. لذلك تشدد الانقلابیون في إجراءات تأمين السلطة. إذ استمر منم التجول 
لفترة طويلة زمنياًء کذلك عدد ساعات النم. وقامت الحكومة الجديدة بفصل مثات من 
الوظفین والعاملین في أجهزة الدولة؛ آغلبهم من العارضین من السیاسیین والنفابیین 
النشطين» أو من غير الحسوبین على الجبهة الاسلامية أو التماطفین معها. ومن الجدير 
بالذكر أن الاخوان المسلمين السودائيين كانوا ضد عمليات الفصل التعسفي بسبب 
انتهاكاً Gh‏ العمل الذي يجب أن يتمتع به كل مواطن مؤهل . 


)04( عمرو عبد السميع » الإسلاميون: سوارات حول المستقبل (القاهرة: مكتبة التراث الإسلامي» 
۲ ص ۰.۹٩‏ 
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ليس من أغراض هذا البحث تتبع سجل النظام الاسلامي الحاكم في ما بتعلق 
بحترق الإنسان» فالأوامر الجمهورية تعكس الانتهاكات الخطيرة التي تمارسها السلطة. 
نقد ملعت كل مژسسات الجتمع الدني مشل الأحزاب» والنقابات والصحافة. من 
0 نشاطها لتطبيق قوانين ن صارمة تحرم هذه النشاطات» كذلك الاعتقال من دون hag‏ 

لغترات طویلة» بالإضافة إلى المحاكم العسكرية. وقد آثارت وضعية الأقليات غير 
eT‏ والغرب Les‏ من will‏ والشجب. هذا وقد صدرت إدانات لحكرمة 
dla ype!‏ من النظمات الهتمة بحقوق الإنسان» مثل منظمة العفو الدولية؛ وأفريكا وتش 
«(Africa Watch)‏ والأمم المتحدة» واتحاد المحامين العرب» ومنظمة العمل الدو لية 
(الحريات النقابية). وقد أصدرت ab‏ حقوق الإنسان التابعة لنظمة الأمم التحدة قراراً 
في جلستها رقم (EA)‏ في عام ۱۹۹۲ يقضي بتعيين مراقب خاص لتابعة وضعية حقرة 
الانسان في السودان. وقد كان من المتوقع أن يكون للاسلامویین موقف متميز من حقرق 
الإنسان» خاصة وهم يتحدثون عن «خيار حضاري»» وعن الموذج إسلامي حديث١.‏ 
رم يستطع أنصار الجبهة الدفاع عن انتهاكات حقوق الإنسان» ولكن الترابي في زيارته 
لواشنطن عام ۱۹۹۲ جد سه في مأ و واج اه اج الام يقية التابعة للجنة 
العلاقات الخارجية فى جلس النواب الأمريكى. فقد بل أ الترابي بالقول إن الإنسان 
اسردان, شديد الحساسية في ما يخص كرامته» لذلك يمكن أن يعتبر السودانيون الكلمات 
القاسية أ و التعرض لضوء شديد في غرف التحقيق أو الاستدعاء والمساءلة في منتصف 
انليل» شکلاً لانتهاکات حقرق الانسان۲۳. ولکن لم يوضح BU‏ یتعرض الفرد أصلاً 
لمثل هذه الممارسات غير العادية. الأهم من ذلك هو أن النقاش حول انتهاکات حقرق 
الإنسان في السودان قد انحرف إلى جدل جانبي يبعد عن مضمون المبدأ. فعندما قدم 
غاسبار بيرو مقرر GA‏ حقرق الإنسان الدولية تقريره في جنيف في شباط/ فبراير ۱۹۹۶ 
عن آوضاع حقوق الانسان في السودان» وصفه الرئيس السوداني عمر البشير بأنه «عدو 
الإسلام!» ول an‏ على على العلرمات التي وردت في aba‏ و ومدى ين 


خامساً: شريعة إسلامية أم شرعية دستورية؟ 


واجهت سلطة الجبهة الإسلامية انتقادات متزايدة في الداخل والخارج حول 
انتهاکات حقوق الانسان واستخدام العنف لضمان تثبيت حكمها بسبب ضعف قاعدتها 


«Islam, Democracy, the State and the West,» summary of a lecture and round-table (t+) 
discussion with Hasan Turabi, prepared by Louis J. Cantori and Arthur Lowrie, Middle East 
Policy, vol. 1, no. 3 (1992), pp. 49-61, 
uy (WISE) بإشراف‎ Tampa وهي تلخیص لمحاضرة قذمها الترابي أثناء زيارته للولايات المتحدة ة في‎ 
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الشعبية. ولکن لم يكن من الممكن لعسكريي الإنقاذ أن يجلسوا على رماحهم إلى الأبد 
- كما يقال لذلك بدأ الانقلابیون بالبحث عن شرعية جديدة تُظهر التأييد الشعبى. لقد 
حاول نظام الإنقاذ في البداية تقليد نظام اللجان الشعبية والمؤتمرات على نمط ليبيا. 
وتشكلت ان شعبية فى الأحياء السكنية كانت مهامها أمنية وتمويئية» إذ كانت مسؤولة 
عن حصر ote‏ الواطنین وتوزيع السلع التموينية بالبطاقة. هذا وقد عزف المواطنون غير 
المنتمين إلى الجبهة الإسلامية أو المتعاطفين معها عن المشاركة فى هذه اللجان. وكانت 
اللجان حکراً على أنصار الجبهة والقريبين منهاء إذ ظل الكثيرون محتفظين بانتماءاهم 
الحزبية والنقابیت. على رغم أن حل الأحزاب ومنع النقابات كانا من أوائل قرارات 
الانقلاب. فالسودان یرتکز على تراث طويل ومتطور في العمل السياسي والنقابي. لذلك 
لم تقتنع غالبية السودانيين بنظام المؤتمرات التي عقدت لنقاش عدد من القضايا الأساسیت 
مثل الميثاق القومي للعمل السياسي» ومسألة الجنوب» ثم الاقتصادء وعدد من 
الموضوعات التي تتناول مجالات تسيير شؤون البلاد وتطويرها. 


وقد حاول بعض التياديين في الجبهة تبرير الانتقال إلى نظام المؤمرات» ولکنهم 
كانوا في الواقع يسعون لإضفاء شرعية على الانقلاب العسكري الذي وأد التجربة 
الديمقراطية في السودان. لذلك يخلطون عمداً بين ما هو جماهيري وديمقراطي» إذ 
يجدون من الصعوبة بمكان وصف انقلابهم بأنه عمل ديمقراطي أو إصلاح للديمقراطية» 
ویعترف ضمناً أحد المنظرين: «وعلى الرغم من التعارض الذي يبدو بين العسكرية 
والجماهيرية» فلا يخفى على كل مراقب منصف أن النظام في السودان نظام تدعمه 
الجماهير» وهو يتحرك by‏ بعد يوم لتأكيد ay pale‏ بتمليك السلطة للجماهير عبر النظام 
السياسي الشامل» وعبر تمليك الجماهير وسائل الإنتاج وتمكينها من القدرة على الدفاع عن 
النفس والأرض» عبر مشروع تجييش OPI‏ ولكن مثل هذه الشعارات غير كافية 
في تحديد مضمون ديمقراطي لنظام المؤتمرات» وبالتالي يحاول بعض المنظرين أن يطابق بين 
مفهومي الجماهيرية والديمقراطية من دون تفسير ‏ مقنع ‏ لاذا يتم تفضيل أحدهما درن 
الاخر: «وجاهيرية المشروع تعني بالضرورة ديمقراطية. ولا نتحدث عن ديمقراطية ليبرالية 
شكلية» وإنما نتحدث عن ديمقراطية مباشرة لا حجر فيها على أحد ولا قيد على أحد 
مهما يكن رأيه أو تكن نوایاه» ديمقراطية شعبية ليس لأحد ولاية عليهاء حزباً رائداً 
cals‏ أو مان Aygo‏ أو مجلس خبراء أو فقهاء أو Olde‏ 


dey‏ ست سنوات راجعت الجبهة تجربتها في الحكم بنظام المؤتمرات وأدانت غياب 


(AY)‏ أمين حسن عمرء «رؤية جامعة لشروع النهضة الحضارية الشاملة»" في: المشروع الإسلامي 
السوداني: قراءات في الفكر وللمارسة. تأليف مجموعة من الباحثين» ط ۲ (الخرطوم: معهد البحرث 
والدراسات الاجتماعية» ۰۱۹۹۶ ص TA‏ 
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الديمقراطية؛ بل اعترفت بوجرد العيوب التي وردت في الفقرة السابقة التي تناقض 
الديمقراطية الشعبية. فقد ظهرت الجبهة الإسلامية كوصي على الشعب؛ وداخل الجبهة 
نفسها كان هناك تنظيم رائد مهيمن سماه أحد مفكري الجبهة «سوبر تنظیم» يتمتع بنفوذ 
واسع داخل الحركة ويصعب على عامة الأعضاء مراقبة كل تصرفاته» ناهيك عن إزاحته 
عن موقعه OP gall‏ وتحولت الجماهيرية أو الديمقراطية الشعبية إلى شمولية أمنية 
بسبب غياب الأحزاب والنقابات أو حتى تنظيم راسع ترعاه الجبهة» فقد ضيقت العمل 
السياسي خشية العارضة. لذلك يقول قيادي في الجبهة واصفا تلك الرحلة الممتدة من 
الانقلاب وحتى عام 14116:. «الجهاز الوحيد الذي كان له من التماسك والانتشار 
والقدرة كي يتولى بعض مهام التنظيم السياسي الغائب كان جهاز الأمن. نقد أعطى 
النظام أرلرية كبيرة لبناء أجهزة أمنية فاعلة 1[...]؛ وقد كانت هذه الأجهزة هي الوحيدة 
الطلعة على ملابسات الوضع ls‏ والوحيدة التي تملك حرية الحركة الکاملت والرحیده 
القادرة على تأمين قئرات الاتصال بين جميع المراكز الفاعلة في النظام*۳۳. فمن الملاحظ 
أن الجبهة كررت تجارب الانقلابات العسكرية ننسها تحت مسمى اسلامي؛ راضطرت إلى 
استعمال مصطاحات القوميين رالبعثيين والشيوعيين نفسها حين وصفت ممارسات هذه 
المرحلة ذات الطابع الأمني والقمعي؛ بفترة «الشرعية الثورية» التي تسمح بكل التجاوزات 
تحت دعری حماية الثررة. كنا نتوقع أن يكون للمشروع الإسلامي بدائله العملية والفكرية 
التي تجعله ختلفاً حقيقة عما سبقه. والاهم من ذلك كنا نظن ب بحسب ما روج له 
الإسلامريون ‏ أن مشروعهم الحضاري له شرعية واحدة هي شرعية أو شريعة الإسلا 
التي نقرم في كل الأحوال والراحل على شرع الله الثابت والخالد. فما هو الفرق دينيا 
رعقدياً بين الرحلتین بحسب النظور الإسلامي الأصيل؟ رما هي ضرورة تقسيم مشروع 
حضاري إسلامي واحد إلى مرحلتين؟ فالحركات العلمائية ‏ كما هو معروف - حين تصل 
إلى السلطة تبرر أو تجمَل دكتاتوريتها بنسبتها إلى ضرورات الشورة» باعتبار أن العسف 
والقمع يمثلان مرحلة انتفالية تنتهي باستقرار النظام؛ ولكن الواقع أثيت أن ذلك لا يعني 
بداية مرحلة ديمقراطية حقيقية ء إذ تتميز المرحلة التالية غالباه وهي «الشرعية الدستوریة؛ 
بعفصيل دسترر شكلي يلبي متطلبات بقاء النظام ويضمن احتواء العارضین بطريقة أقل 
توحشاً وفجاجة من اندفاع الرحلة الأولى. 

أثبتت السنوات الماضية فشل برنامج الجبهة في إنقاذ السودان من خلال نظام 
سياسي جديد واقتصاد منتج ووحدة وطنية تجمع التنرع الثقافي وتنهي الحرب الأهلية» 
بالإضافة إلى سياسة خارجية فعالة. كانت نتيجة هذا الفشل والتدهور» فقدان الجبهة 
الإسلامية» كنظام حکم. التأييد الشعبي فلم تستطع توسیم قاعدة مؤيديها. لذلك 


(14) عبد الرماب الافندي؛ القورة والإصلاح السياسي قي السودان (لندن: منتدى ابن رشد؛ 
4۵( ص هع 
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جاءت الانتخابات كمحارلة لإشراك عناصر سياسية جديدة» وفى الوقت نغسه le]‏ صفة 
الانقلابية أو الدكتاتورية العسكرية. فقد سبق للنظام السوداني الحالي أن حل مجلس قيادة 
الثررة» كما تم تعيين بلس وطني مهمته مناقشة السياسات فقطء أي لا تتعدى سلطاته 
الوظيفة الاستشارية. كذتلك يريد النظام السودالي من الانتخابات أن يقدم نقسه كنظام 
ديمقراطي إلى العالم الخارجي الذي أدانه مراراً بسبب انتهاکات حقوق الانسان» في صورة 
جديدة تميل ال الديمقراطية والمشاركة الشعبية . كان الاسلامویون پسعرن إلى ضم العناصر 
الحزبية الأخرى التي رفعت سابقاً شعارات إسلامية خلال الانتخابات. السابقة عام VAAN‏ 
فقد كان الصادق الهدي زعيم حزب الأمةء پنادي ب اپرنامج الصحوة»» بيثما رفع 
ws tl‏ الاحادي الدیمقراطی برعاية محمد عثمان الميرغنى شعار الجمهورية الإسلامية. 
لذلك ظهرت مع بداية عام ۱۹۹۲ دعوات لا يسمى ب «الإجماع الوطني»؛ والمقصرد بذلك 
الوفاق أو المصالحة ‏ بحسب تعبير الإسلامويين ‏ بين عناصر الصف الإسلامي الذين 
rene‏ الدعوة ال rm‏ الشريعة . كذلك ظهرت في كتابات منظري الجبهة القومية 
الإسلامية نغمة جديدة أقل حدة في مهاحمة الطائفية أو الأحزاب التقليدية بقصد 
استمالتها. يكتب أحد مفكري ابلبهة الأفندي: «فالذي يحتاجه السودان هو حركة إسلامية 
جديدة» يكون مذهبها نقد الذات والتواضم للآخرين والحوار الستمر معهمء والاستماع 
لهم. والتشده مع التسامح والتماس العذر لاخر و 


ولكن الأحزاب السياسية أعلنت مقاطعة الانتخابات OY‏ المشاركة ‏ بحسب رأيها ‏ 
تضفي على النظام شرعية لا يستحقهاء وتعتبر المشاركة اعترافاً بالأمر الواقم» كما انتقدت 
العارضة الاخطاء والثغرات الفنية والقانونية التي صاحبت إعلان الانتخابات. فقد جاءت 
الدغرة إلى الانتخابات بحسنا المرسوم الدستوري الثالث عشر + وهذا دليل Le‏ فى عام 
دسنوريتها OY‏ النظام JULI‏ عطل الدستور منذ ۳۰ حزيران/ يوئيو ۱۹۸۹ ويحكم بموجب 
مراسيم وقرارات جمهورية على اعتبار أن السودان تحت حالة طوارئ أو استثناء. فالدعوة 
إلى الانتخابات قائمة على باطل» فهي باطلة وغير شرعية لغياب دستور مجمع عليه. ومن 
أهم عيوب الانتخابات التي ذكرتها المعارضة والمراقبون هو استمرار حظر الأحزاب 
واعتبارها قد خلت وليس لها حق المشاركة كمؤسسات سياسية» وعلى أعضائها التقدم إلى 
الانتخابات كأفراد. لذلك وصفت العارضة الانتخابات GEL‏ مسرحية سيئة الاعداد 
والإخراج؛ وأنها لا تعني الشعب السوداني. يقول عمر نور الدائم» الأمين العام زب 
الأمة العارض : ان uae‏ الشعب السوداني أمرالاً طائلة من ميزانيته lag‏ 
في عملية لم يكن لها لزرم أو معنی» ولم تكن تعني الشعب نفسه» بل هي عملية ترتیب 
للبيت من الداخل بالنسبة إلى الجبهة وحكومتها. أليس الرئيس الجديد هو نفسه ey‏ 
القديم» وأليس كوادر الجبهة التحکمون في أمرر البلاد هم أنفسهم الفائزون؟. . . إذن 


( المصدر شب ص ۲۳۵ TET‏ 
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لم كانت كل هذه Pam pall‏ 

وقد أخذت على الانتخابات الرئاسية والبرلانية عيوب فنية كثيرة وأساسية في ضمان 
حيدة ونزاهة الانتخابات» من أهمها تدخل الجهاز التنفيذي وأجهزة الأمن واللجان 
الشعبية» بالإضافة إلى عدم استقلالية هيئة الانتخابات العامة. كذلك لم تتم عملية 
التسجيل للناخبين بطريقة قانونية مضبوطف فقد اعتمدت لجان الانتخابات في الناطق 
الختلفة على سجلات البطاقات التموينية؛ أي اعتبرت كل المسجلين على فوائم صرف 
of Ll‏ التمرينية مؤهلين انتخابياً ويمثلون الناخبين للدائرة المعينة. هذا وقد ظهرت في عدد 
من الدوائر اختلافات - زيادة أو نقصان ‏ بين المسجلين والذين صوتوا حقيقة» فعللى 
سبيل Ju‏ تقدم مرشح الداثرة (۱۶۲)+ الخبلين الشمالية» بطعن سبية التضارب في تقدير 
عدد الذين أدلوا بأصواتهم بحسب مذكرة ضابط انتخابات الدائرة وتقرير اللجنة الفنية 
العليا للانعخابات“ . أما بالنسبة إلى انتخابات الرئاسةء فقد تنافس عليها ١غ‏ مرشحاً 
عند نشر الکشف النهائي , وقد طالب بعضهم باستقالة عمر البشير من منصبه ضماناً لعدم 
استخلال نفوذه ومنصبه: كما اشتکوا من قصر وقت الدعاية الانتخابية» إذ سمح لكل 
مرشح ب ۱۵ دقيقة في التلفزیون كما حددت مدة الحملة الانتخابية ب ۱۲ یرما نقط في 
بلد تبلغ مساحته حوالى ملیون ميل مربع. هذا وقد بيّن أحد الرشحین؛ عبد الرحمن 
فرح» في مذكرة انسحابه» ما يلي: «انه لا يستقيم عقلاً ولا منطقاً أن يقوم مرشح فرد 
بالترشيح» الطعن. الدعاية» الترجيه» النقل» والاعلان دون أن يكون له تنظيم يسنده 
[. . .]. إن الشخص الوحيد الذي توفرت له كل الفرص هو الفريق عمر البشير الذي 
تقوم كل الأجهزة بطريقة مباشرة أو غير مباشرة» ويقوم الولاة والاتحادات الفثوية 
والعمالية وغيرها من التنظيمات السياسية التي ترعاها الدولة وتصرف عليهاء بالدعاية له 


Lf‏ الانتخابات البرلمانية» فقد خدد عدد أعضاء البرلان ب 4۰۰ عضو ولكن 
الانتخابات شملت ۲۷۵ فقطء إذ تم تعيين ۱۲۵ عضواً من بين أعضاء المؤممر الرطني 
'الذي يمثل التنظيم السياسي الوحيد؛ فهو يضم أعضاء المؤتمرات الشعبية المحلية في القطر 
والذين تم تصعيدهم إلى المؤتمر الوطني. كما أعلن فوز ۵۱ عضواً بالتزكية أو ما يسمى 
في مصطلحات الجبهة الإسلامية» ب «الاجماع السكوتي»» وذلك حين لا يتقدم أي شخص 
لمنافسة الرشح» أي اعتبار السكوت رضاءً عن الرشح الوحيد. وقد رصدت التقارير 
۰ ضعف الاقبال على التصويت واعتبرته مصادر المعارضة بأنه لم day‏ ه بالثة» پینما أعلن 
غازي عتباني» الأمين العام للمؤتمر الوطني» أن نسبة المشاركة كانت كبيرة مقارنة 


۰۱۹۹/۳/۲۵ الخرطوم.‎ Cy) 

(1A)‏ المصدر نس فقد أورد التقرير أن العدد هو ۱۸,۸۹۲ مواطنا؛ بيدما ذكر التقریر الثاني أن 
العدد یلغ 1۹,۲۲۹. وقد خسر مقدم الطمن النتيجة بفارق ۲۳۳ صرتاً. 
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بانتخابات عام ۱۹۸۲ أي في الديمقراطية الثالثةء ولكنه لم یعط أية GT‏ 


تعطي التجربة الانتخابية في السودان مثالاً يحاول أن يجيب عن سؤال: كيف يجري 
الإسلامويون انتخاباتبم حين يكونون في السلطة؟ وهذا يختلف عن دورهم حين يشاركون 
في انتخابات تجريبا سلطة غيرهم. فقد رفض إسلاميو الجبهة والإنقاذ الاعتراف بالتعدد 
الحزبي في .هذه الانتخابات» Ley‏ يطالبون في البلدان العربية الأخرى حين يكونون في 
المعارضة بحق تنظيم أنفسهم في أحزاب سياسية شرعية ومعترف بها. وفي مصرء على 
سبيل المثال» لم تترقف صحيفة الشعب الإسلاموية طوال شهر آذار/ مارس ١9497‏ عن 
متابعة الانتخابات والإشادة بنزاهتها وحيدتها. وتدل انتخابات السودان على أن التعددية 
الحزبية ليست من شروط الديمقراطية بحسب النهوم الإسلاموي» وللتهرب من هذا 
الوقف يقولون إنهم وصلوا إلى نموذج ديمقراطية بلا حزبية (Party-Free‏ 
Democracy)‏ "ل كما قال أحد المسؤولين بالانكليزية. ويعبر هذا الموقف عن الفكرة 
التى تعرضنا لها سابقاًء وهی خشية الإسلامويين من الاختلاف واحتمال ضرره على 
وحدة المسلمين. فالاسلام السياسي لا يقبل الاختلاف والتعدد» بينما الفقه الاسلامي 
عرف اختلاف العلماء واعتبره رحمة. ومن هنا GE‏ الخطورة في إقحام الدين في العمل 
السياسي؛ وفي الحكم عموماً. فالسلطة السياسية لها شروط تتعلق بصراع القوى والبقاء 
من خلال التأييد والتحييد والاقصای فالمواطن في ظل أية سلطة حاكمة لا يخرج عن 
واحد من هذه الأوضاع. ولذلك من الممكن أن يسمح الإسلامويون في السياسة بقدر 
محدود من التعدد في حالة واحدة فقطء لو تم الاتفاق أو الإجماع حول تحكيم الشريعة 
الاسلامية . 


يظل الاسلامویون مهمومين بقضية إثبات تمايزهم من الایدیولوجیات الأخری؛ 
وبالذات الغربية. لذلك قد يأخذون أشكالاً معينة ويحاولون إعطاءها محترى أصيلاًء أي 
إسلامياً. فعلى الرغم من الانتخابات في السودان» طالب قادة الجبهة بضرورة البيعة 
للرئيس المنتخب. وقد تكررت ظاهرة البيعة في التاريخ السوداني الحديث من قبل 
الإسلامويين» فقد بايعوا الرئيس السابق جعقر النميري. وخلال عهد الانقاذ الحالي» 
اقترح بعضهم البيعة باعتبارها الالتزام بين الحاكم والمحكوم» وقد تقوم مقام الانتخاب. 
وبالفعل طرحت الصيغة التالية: 


«نبايعك على كتاب الله العزيز الحكيم وعلى سنة رسوله الكريم. نبايعك على أن 
تقيم الدين كله وتنشر العدالة وتبسط الشورى وتسعى في تأمين الأمة من الخوف والجوع 
وتحقيق الوحدة والسلام والطمأنينة للمواطنين كافة. نبايعك على السمع والطاعة في 
المنشط والمكره ما أطعت الله فينا. نبايعك على الحد والاجتهاد في العمل والإنتاج وعلى 


(۷۰) الحوادث VY)‏ نیسان/ ابريل .)۱۹۹٩‏ 
(۷۱) انظر المجلة الحكومية: .)1995 Sudanow (March‏ 
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التأييد الكامل والنصرة والجهاد معك بالنفس والال. نبايعك ونشهد الله على ذلك. . لا . 
يكلف الله نفسأً إلا Oey‏ طنمن نكث فإنما ينكث على OO‏ والله خير 
الشاهدين والحمد لله رب العالین»۳۹؟, 


فور الانتخابات الاخيرة دعا المؤتمر الوطني (التنظيم السياسي الوحيد) على لسان 
أمينه العام» إلى مبايعة عمر البشيرء على رغم أنه فاز بأكثر من ۷۵ بالثة من أصوات 
المشاركين. ألا تعتبر هذه الاصوات كافية في تأكيد التأييد لبرنامج الرئيس والالتزام على 
حقیقه؟ إن الانتخابات والبيعة دليل على توفيقية بين القديم واشدید؛ ولکن من ناحية 
عملية أحدها يكفي ويقوم مقام الآخرء ولا فان الثنائية دلیل أزمة الأصالة رالعاصرة في 
ممارسة الإسلامريين. 


NAV القرآن الكريم» «سورة البقرة " الآية‎ (VY 
۰۱۰ المصدر نفسهء اسورة الفتح»» الآية‎ (VY) 
,.1491/1/16 السودان الحديثة.»‎ CV ED 
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القسم CALS)‏ 
مناقشات الديمقراطية والاسلام 
في التسعينيات 


Converted by Tiff Combine 


مقدمك 


فرضت قضية الديمقراطية نفسها على كل العام خلال العقد الأخير وأصبحت تقدم 
كمكون أساسي لثقافة كونية تنتشر باطراد لا يسمح بأية عزلة أو تجاهل بقصد الابتعاد عن 
نقاش الديمقراطية» بنض النظر عن الوقف الذي يمكن اتخاذه؛ إذ لم يكن ما حدث في 
العسکر الاشتراكي هو نباية الماركسية أو الاشتراكية» بل كانت تلك البلدان ميداناً 
للمعركة النهائية ضد الشمولية. فالنظام الرأسمالي يرى في تعميم الديمقراطية أو الليبرالية 
شرطأً أولياً جيم نموذجه عالی olay‏ هي Oly‏ أو Ue‏ التاریخ التى أشير إليها. 
نليس هناك من يشترط تبني الرأسمالية کاملتف على رغم الدعوة إلى افتصاد السوق واولة 
فرض برنامج الإصلاح الهيكلي (SAP)‏ وتدخلات صندوق النقد الدولي (IMF)‏ والبنك 
الدولي. وقد يمهد لذلك أو قد تصاحبه دعوات - قد تكون غير صادقة ‏ إلى الحريات 
وتقليل هيمنة الدولة» مما يخدم في اتجاه ليبرالية اقتصادية وسياسية أو اقتصادية فقط. 
لذلك يزداد الصراع العالي OV‏ حول الحريات واللحقوق الإنسانية» فالساحات الدوليةء 
وبالذات الأمم المتحدة ووكالاتها التخصصة. لم تتوقف مؤمراتبا ونشاطاتهبا عن مناقشات 
الجوانب المختلفة لتطبيقات pail‏ تضمن حقوق الإنسان وتؤكد ضرورة المشاركة. ولا 
تستطيع أي من حركات الاسلام السياسي أو تياراته أن تذعي حيادها أر خصوصية 
أوضاعها بحيث تستطيع إبعاد موضوع الديمقراطية عن جدول أعمالها السياسي اللخ» 
حتى حين يرتفع شعار تطبيق الشريعة الاسلاميت فانه أذ س في الآونة الأخيرة ‏ يُربط 
بالشعب والخيار الشعبي » fey‏ ز تجده Solas‏ مع الدعوة إلى الدیمقراطية وان م يتسم 
بهذا الاسم الغربي. 


لم تقلل ble‏ الحرب الباردة من أهمية النطقة التي ينتشر فيها الاسلام» فقد ظل 
العالم الإسلامي مهما من الناحية الاستراتيجية والاقتصادية . وبالذات مع استمرار الحاجة 
إلى النفط والأسواق. وقد أثبتت حرب الخليج ial‏ النطقة» كذلك عملية السلام 
رمشروع السوق الشرق أرسطية؛ فقد تزايد الحرص على ألا تسبب المنطقة اختلالا 
لترتیبات النظام العالمي الجديد الذي يتشكل تدريجياً؛ هذا هو التحدي الكبير الذي يواجه 
الحركات الإسلامية السياسية 6 Gilly‏ تسمیه مژامرة ضد ال سلام » وهو پنطلق من مصالح 
لا تبتم بالأديان أر الذاهب إلا بمقدار ما تخدم هذه الصالح أو تعيقها. فقد تضطر 
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الحركات الإسلامية السياسية إلى محاربة مبادئ أو قيم معينة مثل الديمقراطية» ضمن 
الحرب الشاملة ضد الغرب وما gh‏ منه» خير أم شراً. من ناحية أخرى» إن الشروعات 
السياسية في المنطقة تقتضي قدراً من التدجين لكل أشكال التطرف لإيجاد التداغم الكامل 
مع عملية التطبیع والتسوية الحارية في المنطقة. وهذه مواجهة محتملة بين حرکات الرسلام 
السياسي وبين دولها من جهةه وبینها وبين مقتضیات النظام العالمي الجديد أو العالم 
الخارجي الذي یتکون استراتيجياً من جدید من جهة ثانية. لذلك يعيش الاسلام السياسي 
في التسعينيات في تاريخ زجغرافيا جديدين لهما قدرة على اختراق الايديولوجيات 
وتلوینها مهما ظنت Yel‏ نقية وكاملة. فهناك مفردات ولغة لا نجدها فى أدبيات الاخوان 
السلمين فى الستيئيات» ويصعب - فى ذلك الوقت - التقاطها من ثنايا ذلك اخطاب 
الوعظي والتبشيري الشديد العمومية وعلي النبرة. وما زالت هناك بقايا من ذلك 
الخطاب» ولكن نجد اتجاهات وشخصيات عديدة تحاول التكيف مع مستجدات العصر 
والعمل على مراجعة نفسها. 

كان من التوقم» بحسب التأیید الشعبي الذي تذعيه حركات الإسلام السياسي؛ أن 
يصل بعضها إلى السلطة من خلال الانتخابات» وهذا لم يحدث لأسباب متباینة. هذا 
الوضع جعل من الصعب اختبار إيمان الإسلاميين على المستوى العملي والواقعي» وما زال 
النقاش في الديمقراطية في معظمه نظرياً وسجالياً. لقد وصل الإسلاميون إلى السلطة في 
السودان عن طريق الانقلاب العسكري» وبالتالي برروا مواقفهم العادية للديمقراطية 
بأسباب أمنية ة. فطريقة الوصول إلى الحكم تحدد مضمون هذا الحكم. إن تجرية الجزائر لم 
تكتمل» ولع رد الفعل العنيف والمامر أثار كثيراً من الشکوك حول جدية إيمان 
الإسلاميين الجزائريين بالديمقراطية. قد يفسر بعضهم هذا العنف بأنه دفاع عن حق 
َي وبالتالي يسمونه العنف الشوري؛ وليس إرهاباً. لكن الصراع العنيف في الجزائر 
تجاوز المواجهة بين الحكومة وجبهة الإنقاذ ليشمل كل pole‏ المجتمع Gall‏ التي تصنف 
علمانية أو معادية للترجه الا سلامي . 


hail‏ التاسع 


حرب الخليج الثانية 
ومواقف الحر کات الإسلامية 


كانت الأحزاب الإسلامية فى حاجة إلى تجربة تاريخية تكشف مدى تماسكها على 
المستوى الإقليمي» وكذلك قدرتها على تحديد مواقف قائمة على أسس دينية أصولية تبن 
أصالتهاء وفى الوقت نفسه معاصرتبا الأحداث. ويهمنا أكثر كيف تعکس مراقف 
الأحزاب الإسلامية رؤيتها للديمقراطية» أو هل تمثل الديمقراطية أولوية عند ie‏ 
وقد بيّنت تجربة حرب الخليج الثانية قصور CAS AL‏ الإسلامية وعجزها عن الوصول إلى 
رؤية a‏ بعيدة الدی» وظلت ححبيسة مواقف تكتيكية قصيرة المدى والنظر أحياناً . 
لقد اتضح أن الحركات الإسلامية ما زالت تعتمد على الحماس والعاطفية في تحريك 
الجماهير واللعب على عواطفها؛ و وت و ا و لفترة طويلة . 
فقد جاءعت الوقائم Lu ale‏ لرعرد وأحلام النصر على أعداء الإسلام بصررة حاسمة 
وسريعة» co‏ لاد إلى هزيمة مهينة ما زالت Gls Wal)‏ آثارها. 
والأهم من ذلك ۸ تقدم الأحزاب الإسلامية نقداً ذاتياً لمراقفها LUI‏ والتسرعة واكتفت 
بالهجوم على «المؤامرة الصليبية» المستمرة» وعلى التهديدٍ الغري للحضارة aries‏ 
المستهدفة. فقد أظهرت ate‏ الأحزاب الإسلامية ة تنائضاً متعدد المستويات: التناقض 
الأول هو بين موقفها من نظام | کم في العراق قبل غزو الكويت في صيف عام ۱۹۹۰ 
وموففها ما بعد الغزوء والتنائض الثاني هو ضمن الأحزاب نفسها التي تعارضت موائفها 
على رغم وجود تنظيم عالي أو تنسيق» على الأقل» يجمع بين الأحزاب الإسلامية أو 
الاخوان المسلمين فى الأقطار العربية. إن الحاولات المتعارضة لإيجاد أسس دينية تبرر 
الواقف المتناقضة؛ وقد لجأت كل الأطراف إلى مصادر واحدت ولكن التفسيرات جاءت 
مختلفة» على سبيل الثال. حول الاستعانة من قبل المسلمين بالكفار. 

پلاحظ eral‏ لتحولات العلاقة بين النظام العراقي من جهة» واطرکات الإسلامية 
السياسية من جهة آخری. أن الاسلامریین في معرکتهم ضد الغرب یبحثون عن بطل 
یضنون عليه الهالة الاسلامية وجدون له نسباً إلى الصحوة الاسلامية. فالخلاف 
الايدي و لوجي بين الاسلامويين والنظام العراقي يبدأ من أساسيات» cbs‏ سبيل المغال» 
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يدعو شعار البعث إلى أمة عربية واحدة ذات رسالة خالدة» مقابل دعوة الإسلاميين إلى 
أمة الإسلام. وكان أول اختبار عملي لتعارض الدعوتین» هر الحرب العراقية - الإيرانية . 
نقد وقف الطلاب الاسلامويون فى السودان» والذين كان هتافهم عند انتصار الشورة 
الإيرانية : «إيران في كل مکان» إلى جانب الجمهورية الإيرانية الإسلامية في حربها ضد 
النظام العراقي بسبب علمانيته واشتراكيته. ولكن أنصار هذا التيار الإسلامي نفسه هم 
الذين أيدوا هذا النظام بعد غزو الکویت . فكيف تم هذا التقارب والتلاقي؟ الجواب 
سهل عند الاسلامريين؛ وهو أن النظام العراقي اهتدى إلى الإسلام وتراجع عن معاداة 
الاسلامویین عموماً؛ مع ملاحظة استمرار موقف بعض الأحزاب مثل الاخوان العراقيين. 
وقد حاول النظام العراقي إعطاء الطابع الديني ريه مح إيران واستعمال رموز دينية» 
فعلى سبیل الثال» استعمل الاسم الاسلامي لمعركة القادسية ليضفي على حربه معنی 
انتصار السلمین العرب على الفرس الساسانیین الذین لم يعتنقوا الاسلام حینذاك ele)‏ 
(e‏ ولكن الفرق راضح في المقارنة» إذ كان النظام العراقي محارب مسلمين غير 
عرب» وان كانت الآلة الإعلامية العراقية تصفهم أحياناً بالمجوس» أي عبدة النار. ومن 
جانب آخرء كان الخميني يردد بأنبا حرب العقيدة ضد الكفرء وتصف وسائل الإعلام 
الإيرانية الرئيس العراقي ol‏ شيطان ويُضم إلى أعداء الاسلام النمطيين: شاه إيران وريغان 
ومناحيم بیغن". فقد واجه النظام العراقي هجوماً إسلامياً شرساً من إيران ومؤيديها 
الكثيرين الذين كانوا في قمة نشوتهم لانتصار أول ثورة إسلامية في العصر الحديث. وقام 
بحس فادة حرکات الإسلام السياسي بوساطات بين العراق وإيران» ولكنها م pe‏ 
نجاحاً. ولم يتمكن النظام العراقي - على رضم جهوده MALL‏ لكسب التأبيد ‏ من استمالة 
اشرکات الإسلامية التي اتسقت مع نفسها ووقفت إلى جانب إيران. 


كان الوضع مختلفاً في حرب الخليج الثانية» ومن البداية علينا أن نميز بين 
مرحلتين: الأولى» غزو الكريت في الثاني من آب/ اغسطس ۰۱۹۹۰ والثانية» اندلاع 
اخرب في ١1‏ كانون الثاني/ يناير ۰۱۹۹۱ فقد أدان بعضهم الغزو في البداية أو تحفظوا 
تجاهه ولكن موقفهم تغير بعد استدعاء القوات الأجنبية» مثال ذلك الاخوان السلمون 
فى مصر. وقد رفضت الجبهة الاسلامية للانقاذ فى الجرائر» كما أدان حزب النهضة فى 
تونس» الغزو العراقي للكويت وما ينجم عن الاحتلال من آثار. وأدانتا لاحقاً التدخل 
الأجنبى وسكتتا عن الاحتلال» وسبب هذا التحول تبئی الجماعتين رؤى لت في: 
«المطالبة بانسحاب القوات الصليبية» ورفع الحصار عن العراق» وأن تتعهد دول الخليج 
بمراجعة سياستها النفطية كي لا تضر بمصالح OS all‏ أما الاخوان السلمون في 


James P. Piscatori, ed, Islamic Fundamentalism and the Gulf Crisis (Chicago, Ill: (1) 
American Academy of Arts and Sciences, 1991), p. 3. 


)1( مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالأهرام» التقرير الاستراتيجي العريء ۱۹۹۶ (القاهرة: 
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الأردن فقد رفضوا ادانة الغزو» بل رفضوا ختی تسميته «غزواًا واعتبروه جرد خلاف بين 
البلدين» وحين أدانوا ‏ لاحقاً - التدخل الأجنبي» لم يتعرضوا إلى الغزو العراقي. أما 
اللجبهة القومية الإسلامية في السودان؛ فقد امتنعت عن إدانة الغزو والنظام العراقي بحجة 
أن الإدانة تعقد حل الشکلة» وبالذات القيام بوساطت OY‏ ذلك يتطلب Pott‏ ويبين 
موقف الاخوان المسلمين في العراق غياب مرجعية دينية وسياسية تحكم الحركات 
الاسلامیة» على رغم افتراض وحدة مصدرها الفكري. فقد وقف اخوان العراق إلى 
جانب الكويت وانتقدوا بشدة التنظيمات الإسلامية التى وقفت إلى جانب العراق. وكان 
تبريرهم لهذا الموقف يقوم على أسباب عدة منها: «ان نظام الحكم في العراق علماني» 
وان حزب البعث كافرء... وقد أصاب الشعب العراقي ضرر بالغ وظلم فادح من 
حکمه» حتى لم يعد له في ننوس العراقيين سوى الكراهية وانتظار يوم الخلاص». رمن 
ناحية أخرى رأوا «أن نظام الحكم في الكويت رغم ارتباطه بالعلمانية والمعسكر الغري - 
إلا أن طبيعة الحكم فيه لا تعتمد القهر والاضطهاد» وإنما تعتمد إعطاء هامش من الرية 
التي انعكست على الكويت وأبنائه فشاع فيهم الوعي والتدين» . ونلاحظ أن هذه هي 
الاشارة الوحيدة غير الباشرة التي تتطرق إلى الديمقراطية» إذ خلت بيانات الأحزاب 
الإسلامية من أية إشارة إلى طبيعة نظام الحكم. وهذا يعيدنا إلى تأكيد أن الديمقراطية 
ليست من أولويات هذه الأحزاب» إذ قد تأتي الوحدة أو مواجهة الغرب أو تحرير 
فلسطين في المقدمة ومن دون شرطها بوجود الديمقراطية. 

تضافرت عوامل كثيرة جعلت مصالح نظام الحكم في العراق تتقاطع وتتلاقى مع 
مصالح قرى الاسلام السياسي خلال حرب الخليج الثانية. فكل طرف كان يظن أنه 
يستغل أو يوظف الآخر لتحقيق مصالحه وأهدافه. مع وجود ما هو مشترك بين الطرفين 
أو ما يجمعهم في هذه الأزمة. وقد استطاع النظام العراقي لفترة قصيرة» انتهت ببزيمته 
في الحرب» أي حوالى خمسة أشهر فقطء أن يكسب تأييد وحماس قطاعات كبيرة من 
السلمین ومن ناشطي الاسلام السياسي» فوظف رمزيات إسلامية وطرح مطالب ومواقف 
سياسية وجدت قبولاً ورضی: وحرکت YU‏ في نفوس الکثیرین . فقد AT‏ من استخدام 
القرآن في التعامل مع جیوشه وقبل بداية oA‏ اجتمع پالقادة العسکریین لیخبرهم بأن 
هذه الحرب قدر من الله شاءه علیهم وهم ینفذون مشيئة الله فقط . وآورد اشارة مليثة 
بالرمز ليثير حماس الحاربین ویرفع معنوياهم؛ ویعدهم بحدوث معجزة. فقد ربط بين 
شعار الحزب الجمهوري الأمريكي الذي ينتمي إليه الرئیس بوش وهو الفیل - وبين 
قصة أهل الفيل كما وردت في القرآن؛ ويتلو الآيات: ألم تر كيف فعل ربك بأصحاب 
الفيل. ألم يجعل كبدهم في تضليل. وأرسل عليهم طيراً أبابيل. ترميهم بحجارة من 
سجيل . فجعلهم كعصف مأكول4”*“'. ويقال إن القادة في هذا الاجتماع كانوا يصيحون 


زشف المصدر نفسه ص Tea‏ 

)£( الصدر نفسه ص TOV‏ 

)0( القرآن الکریم» «سورة الفيل»؟ ANT‏ ۱ - ۵, 
۳۳۳ 


بأن التاريخ سوف يعيد نفسه"؟. أما سياسيأء فقد ربط بين الانسحاب من الکویت . 
والانسحاب الاسرائيلي من الأراضي الحتلة بحسب ما ورد في مبادرته يوم ۱۲ آب/ 
اغسطس. وقد أثارت البادرة حماس الإسلاميين عموماًء ربدأ بعض زعمائهم بتديين 
الحرب والغزو؛ فعلى سبیل الثال؛ صرح الشیخ عبد النعم أبو زنط أحد زعماء الاخوان 
المسلمين» والذي أحرز GU‏ أكبر ol pal‏ في انتخابات ۰۱۹۸۹ فائلا: اهذه المعركة 
ليست بين العراق وأمريكاء ولكن بين الام والصليبيين. ليست بين صدام وبوش» 
ولكن بين القادة الكفرة وبين رسول OL‏ وطالب إخوان الأردن أيضاً بتطهير 
الأراضى القدسة في فلسطين ونجد واجاز من الصهاينة والامبرياليين. لقد أصبح هناك 
تقارب بين الإسلاميين والقومیین واليساريين بسبب تدخل القوات الأجنبية» ولكن التركيز 
كان على الإسلاميين باعتبارهم القوة الأكبر LEW,‏ وقامت بالفعل بعدد من البادرات. 


طرحت حرب الخليج الثانية السؤال الهم حول حقيقة وحدة الصحرة الإسلامية؟ 
هل نحن آمام صحوة واحدة أم صحوات؟ ولاذا هذا التعدد في المنابر التي تحمل اسم 
الاسلام؟ وکیف نمنطق هذه الواقف التناقضة التي تستشهد كلها بالاسلام وتسند آراءها 
بالایات والأحاديث؟ یری بعض الباحثرن أن قيادة الحركة الاسلامية واجهت معضلة أن 
قاعدتبا آیدت الرئیس العراقي بوضوح لأن الشعارات التي رفعها أرضت آشواق هذه 
الجماهير إلى إعادة الاعتبار للكرامة العربية التي جرحتها السياسة العدوانية للصهيونية 
وسياسة الالحاق الامريكية او الغربية. من جاتب آخرء کانت القیادات والتنظیمات 
الاسلامية تستفید من الدعم الالي الذي تقدمه الدول النفطية» وبالذات العربية السعودية 
ودولة الكويت» فاعتماد التنظيمات الإسلامية على هذه الدول كان پستوجب الوقرف إل 
جانبها امتناتاً وتقديراً لا قدمته. ولكن الجماهير العربية كانت تعاني من فشل النخبات» 
وعبرت عن ذلك بالعودة الجماعية إلى الدين. كما دخل بعض الحكومات العربية في 
مزايدات مع التيار الإسلامي والشارع الغاضب. في إدانة التدخل الأجنبي ودعم الشعب 
العراقي» مثال ذلك الموقف التونسي والجزائري. ولكن مزايدة محسوبة وقفت عند شجب 
التدخل الأجنبي» ول تصل إلى درجة توحد الموقف كما حدث في الأردن والسودان 
حيث تطابق موقف الحكومة والشارع والتنظيمات الإسلامية» وذلك بسبب حسابات»٠‏ 
تلف في كل قط . 


يمكن القول إن تحليل أدبيات الاتجاهات والقوى الإسلامية التي عاللجت حرب 


Piscatori, ed., Islamic Fundamentalism and the Gulf Crisis, p. 2, 23) 
. عن شريط سجل فيه الاجتماع ووقائعه‎ (Guardian, ۱۱/6/1991 : عن صححيفة‎ Ma 

(۷) مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالأهرام» العقرير الاستراتيجي العري» ۰۱۹۹6 
ص ۳۰۸. 
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Yé 


اطخلیج» یساعد کثیراً في فهم كيف يفكر عقل الاسلام السياسي! bay‏ تظهر رژیتهم 
للدیمقراطية» فهي ليست شرطأ للتحرر والتحریر فقد يكون الایمان أو التمسك بالدین 
هو شرط وضمانة تحقيق طموحات الامة العربية والاسلامية . فالنظام العراقي حين تحول 
إلى «إسلامي» غفر له ذلك كل تاریخه غير الديمتراطي أو على الاقل لم یساءل عنه . ولقد 
كان إطلاق صواریخ سکود إلى قلب اسرائیل يعني الثار والانتقام للإهانة والرارة التي 
لازمت العرب منذ قیام الکیان الصهیونی. فحتی حرب ۱۹۷۳ لم تنقل القتال إلى قلب 
الکیان الصهيوني وظلت حرب حدود بالنسبة إلى الصهاينة. وتعرضت بيانات الحركة 
الاسلامية لهذه المسألة بالذات» فعلى سبیل SU‏ یقول بیان جمعية الحماعة الاسلامية فى 
الغرب: القد حطمت الحرب أسطورة القوة التي لا تقهرء إذ استطاعت دولة من العام 
الثالث بإيمانها أن تواجه آمریکا وحلفاء‌ها كما حررت عموم السلمین من عقدة «اسرائیل 
التي لا تغلب» التي روج لها دعاة الاستسلام من أمتناء إذ تساقطت صواریخ الحسين على 
الکیان الصهيوني لیذوق مرارة الرعب الذي مارسه على الشعب الفلسطيني السلم آکثر من 
أربعين سنة إلى أن يجين تحرير فلسطین كاملة إن شاء الله تحت راية الاسلام تصديقاً لقول 
الرسول کل في الحديث الذي رواه مسلم: الا تقوم الساعة حتى يقاتل a‏ اليهود 
فيقتلهم المسلمون حتى A‏ يمختبئع اليهودي وراء الحجر والشجر فيقول الحجر أو الشجر يا 

يا عبد الله هذا نودي على تكان فاقتله إلا الفرقد فإنه من شجر OS yl‏ 
وبالروح الجديدة نفسها التي لم تدم طويلاً يتساءل الكاتب العام للمکتب التنفيذي لنادي 
الفكر الإسلامي إدريس الكتاني: «هل يستطيع أحدكم بعد اليوم أن يعود للحديث عن 
الشعارات الميتة: القومية العربية» الوحدة العربية» الاشتراكية» الديمقراطية» الصحوة 
الإسلامية؟ كل هذه الشعارات الخادعة والمضللة دخلت الآن مقبرة التاريخ واستقرت في 
مزبلة الشعوب. ومن الخير لكم أن تبحثرا عن شعارات أخرى يمكن أن تنفعكم في نباية 
قرنكم العشرين» أما الشعوب العربية - الاسلامية فستعيش قرنها الخامس عشر الهجري؛ 
كما بدأته GUL‏ التى عرفتها shal‏ وإيران وأفغانستان والعراق» GS‏ (الصدق والإيمان 
والجهاد)» لغة الاسلام ولغة الأحرار والشرفاء في العام العربي والإسلامي». ويرى أن 
العراق قد حققت عشرة انتصارات تاريخية في حرب الخليجء من أهمها آہا قدمت البرهان 
القاطع والواقعي على أن نهاية اسرائيل أصبحت ممكنة وقريباً fae‏ بحسب الآيات (4 - ۷) 
من سورة الإسراء التي تخبر بقيام اسرائيل وفسادها ثم زوالها!. 


)4( حرب اللخليج: وثائق إسلامية؛ سلسلة منشورات جعية الجماعة الإسلامية؛ 5 (الدار البيضاء: 
جمعية اطماعة الإسلامية؛ ۰۱۹٩۱‏ ص ۰۳۱-۳۰ 

(۱۰) المصدر نفسه ص ۲ يقصد بذلك الآيات الكريمة وقضینا إلى بني اسرائیل في الكتاب 
لتفسدن في الارض مرتين flat,‏ علواً كبيراً. فإذا ole‏ وعد أولاهما بعثنا عليكم عباداً لنا Jal‏ بأس شديد 
فجاسوا شلال الديار وكان وعدا مفعولاً. ثم رددنا لكم الكرة عليهم وأمددناكم بأموال وبنین وجعلتاكم 
أكثر نفيراً. إن أحسنتم أحسئتم لأنقسكم وان أسأتم فلها فإذا جاء وعد الآخرة لیسوءوا توب م 
السجد كما دخلوه أول مرة وليتبروا ما علوا تتبير القرآن الكريم؛ «سورة الإسراءء؛ الآيات 4 - 


۳۲۵ 


ومن ناحية أخرى» ظهر التباین في الواقف لدرجة تصل إلى حد التساقض؛ فعل 
الرغم من الاتفاق حول المصادر والأصول نجد الايديولوجيات والانحيازات السياسية هي 
التي تقرر فهماً بعینه » اد نلاحظ أن العلماء حين مجتمعون في العربية السعردية يصدرون 
رأياً تلف عن رأي المجتمعين في بغداد أو طرابلس (ليبيا) أو عمان (الأردن). 
ولنستعرض بعض الواقفت والاراء التي صدرت في وقت واحد مع اختلاف dl‏ 
والمكان والقائمين بالدعوة؛ فقد دعت رابطة العالم الإسلامي إل المؤتمر الاسلامي العالي 
الذي انعقد في مكة المكرمة في الفترة ة من ١١-3٠١‏ أيلول/ سبتمبر ۱۹۹۰. وأصدر المؤتمر 
عدداً من القرارات والتوصيات. من أهمها: 

أولاً: لما كانت نصوص القرآن والسنة قد قضت بأن كل مسلم على المسلم حرام 
دمه وماله وعرضه فان المؤتمر يقرر إدانة العدوان العراقي على الكويت وانتهاب الأمواا 
والممتلكات وتدمير المؤسسات واستباحة اطرمات وإدانة حشد القوات العسكرية على 
حدود المملكة العربية السعودية تبديداً لأمنها وأمن دول الخليج. 

ثانياً: يطالب المؤتمر النظام العراقي بسحب قواته من أرض الكويت فوراً ومن دون 
شروط. 

هذا وقد ركزت القرارات والتوصيات ثم وثيقة المؤتمر على مسألة الاستعانة بالجيرش 
الأجنبية» وهذا موضوع اختلط فيه الموقف الديني مع السياسي» ويمثل نموذجاً لانعدام 
gla’‏ ب بين الإسلاميين حول قضايا حيرية. يقرر ill‏ «فيما يتعلق بالاستعانة بالقوات 
اا فإن المؤتمر بعد الاطلاع عل بل بحرث العلماء قرر أن ما حدث من استعانة المملكة 
بقوات اجنبية لمسائدة Lal ys‏ في الدفاع عن النفس انما اقتضته الضرورة الشرعية» 
والشريعة الاسلامية تجیز ذلك بشروط الضرورة القررة شرعا». وتقول وثيقة الوقر ان 
الشريعة تسمح لهذا الاجراء وتستوعب هذه الضرورة YS‏ بری اور اي مسوغ 
لا قحام a‏ الشريفين في هذا الخصام السياسي وال علامي. فليس في الأرض المقدسة 
وجود آجنبي» ولا مجوز أن يقحما في الصراعات والشعارات واطلافات والزایدات 
السياسية. فالنأي ما عن هذه الصراعات والزایدات مظهر من مظاهر تعظیمهما 
واحترامهما: #ذلك ومن یعظم شعائر لله فإنبا من تقوی القلوب؟*. ویلاحظ أن 
المؤتمر يدعو إلى تطبيق الشريعة والاهتمام بالشوری. والمطلب الخاص بإقامة الشورى في 
حياة المسلمين صار اتجاهاً ورغبة لدى الكثير من المسلمين عقب حرب OM IL‏ 

أما في بغدادء فقد كانت المواقف مختلفة LE‏ فقد دعت GLY!‏ العامة لمنظمة 
المؤتمر الاسلامي الشعبي إلى المؤتمر الإسلامي الشعبي العالي خلال الفترة ١١ - ٩‏ كانون 
الثاني/ يناير ۱۹۹۱ وشارك فيه أكثر من ثلاثمثة وخمسين من علماء الأمة ‏ بحسب البيان 


)11( المصدر نفسهء #سورة اج ay‏ ۳۲. 
(VY)‏ حرب انليج : وثائق إسلامية» ص 04 
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الرسمي ‏ وقادة العمل الاسلامي والأحزاب والمنظمات والهيئات الإسلامية» ومن بينهم 
a‏ لجماعة الاخوان المسلمين في اليمن وسوريا والأردن» وأحزاب إسلامية من اللخزائر 
وتوسن رالسردان ومصر وغيرها. وكان من اهم القرارات والتوصيات: 


۱ - إن المعركة التي يقردها العراق الصابر هي معركة الإسلام كله ضد الكفر کلم 
وهي معركة أتباع رسول الله َة ضد أعداء الله من الكافرين والمنافقين. فيتعين على كل 
مسلم أن يكون له دور جهادي محدد بحسب قدراته وإمكاناته حقیقاً لمصداقيته فى تبعيته 
LY‏ محمد Be‏ نم 


وفي الترصية (1): «يرى المؤتمر أن الحشد الأمريكي الأطلسي الصهيوني الكافر في 
جزيرة العرب للعدوان على العراق هو عار شنیع وجريمة نکراء بحق عقیدتنا وأمتنا. نفي 
هذا الحشد الجائر تدنیس رماتنا وإهانة لقدساتنا في مكة الکرمة والدينة النورة» وغالفة 
سريحة لامر رسرل gd‏ أخرجوا الشرکین من جزيرة العرب . ورصیته بأن لا جتمع 
دینان في جزيرة العرب» فيتعين على السلمین كافة إخراج هذا الحشد الکافر بجمیع السبل 
الجهادية لنعيد إلى هذه الأمة عزتبا وحریتها وکرامتها ونخلص مقدساتها من دنس 
الكافرين». وينتهي البيان الختامي كما يلي: «وإن الزقر وائق أن النصر حلیف جميع 
المؤمنين بقيادة العراق OY‏ الله سبحانه وعد عباده المؤمنين بالنصر المبين: #وكان حقاً علينا 
نصر المؤسنين)' . وان جميع الكافرين سيهزمون ويولون الدبر بعون منزل الكتاب 
وجري السحاب وهازم الأحزاب» قال تعالى: إسيهزم الجمع ويولون OPE AM‏ 
ويلاسفل أن هذا البيان ‏ على رغم إسهابه وتفصيله ‏ لم ترد فيه كلمة الشورى أو 
الديمتراعلية: وتكررت عوضاً منها كلمة الجهاد كثيراً. WIS‏ يركز على الخطر الخارجي 
والزامرة وتجلب أي نقد ذاتي» أو أي تلميح خط رجا ار اح راك تیب مه 
الوقف العراقي مطلقاً. 

وكان الحور الاسلامي الثالث في طرابلس (ليبيا) حيث اجتمع المؤتمر العام للقيادة 
الشعبية الإسلامية المالیت خلال الفترة ۳۱-۳۰ تشرین الأول/ اکتوبر ۰۱۹۹۰ وقد 
شارك في أعمال هذا الاجتماع الاستثنائي ما يزيد على ۲۲۰ من قادة الأحزاب والحركات 
والتنظيمات والمنظمات والجمعيات الإسلامية» بالإضافة إلى عدد من العلماء والمفكرين 
والكتّاب. وكان واضحاً أن المؤتمر تبنى (he‏ متشدداً معادياً للولايات التحدة الأمريكية» 
لذلك ركز على التدخل الأجنبى أكثر من إدانة الغزو العراقي» إذ نجد في البيان المختامي : 
«إن المؤتمر يتهم الحكر مة الأمريكية باعتبارها المسبب الأول لاندلاع أزمة الخلیج؛ وهي 
العائق أمام الحل العادل الذي ينصف الجميع» وهي التي تعمل على دفع الأمور نحو 


(۱۳) القرآن الكريم» «سورة الروم»» الآية AV‏ 
(4١)المصدر‏ نفهء «سررة القمرهء» الآية to‏ انظر أيضاً: خرب الخليج: وثائق إسلامية؛ 
من ۷۹ ۰ ۸۱ 


۳۳۷ 


الحرب أو فرض Gal)‏ بالضغط والابتزاز على الأطراف thee‏ ويضيف البيان: إن 
السلم ليحس بأشد الألم والحزن ويستشعر بالإهانة والمهانة حين at‏ أو يعتمر بوجود تلك 
القرات المشتركة المعادية للإسلام وهي تقيم طقوسها وتعربد بأسلحتها فوق تلك الارض 
الطاهرة وان كل ذلك يدقع بالملايين من المسلمين أن تعلن الجهاد لتحرير الأراضي 
القدسة. . . ويدفع ببذه الملايين أن تطالب بإدارة إسلامية شعبية عالمية مستقلة للأراضي 
القدسة حتى لا ترتبط بسياسات دولة CML‏ واهتم البيان - تماشياً مع شعارات ليبيا - 
بمسألة الشورى وتوزيع الثروة. وطالب بالانسحاب التزامن للقوات العراقية والقرات 
الأجنبية» على أن تحل We‏ قوات عربية وإسلامية تتبع للأمم المتحدة. 


وكان من ضمن الجهود للوصول إلى موقف إسلامي موحد تجاه أزمة الخليج: اللقاء 
الإسلامى العالی فى عمان (الأردن) الذي عقد اجتماعاته في الفترة من ۱۲ إلى ۱۵ 
آیلول/ سبتمیر ۱۹۹۰. وقد حضرته وفود قفن النظنات الشعبية الاسلامية وعدد من 
الشخصيات الإسلامية المستقلة . وتشكل وفد من اللقاء طاف على عدد من الدول في اطار 
خطة مرك لحل الأزمة من دون تدخلات أجنبية. كذلك عقد ممثلو الحركات الإسلامية 
اجتماعهم الثاني في باكستان في الدة من ۱۵ إلى ۱۷ شباط/ فبراير ١49١‏ بدعوة من 
قاضي حسين أحمد أمير الجماعة الإسلامية في باكستان. وكان هدف اللقاء «تدارس مغزى 
التطورات الدولية التي حول فيها الصراع بين الشرق والغرب إلى مرحلة الصراع ضد 
الإسلام وحضارته» حيث اجتمع صف الكفر تحت لواء أمريكا والصهيونية والصليبية 
ليضربونا عن قوس واحدة» وليفرضوا سيطرتهم المطلقة على أرضنا وثرواتناء وليجهضوا 
صحوتنا الإسلامية وتطلعاتنا الحضارية» كما تدارس أبعاد الفتنة التى حاقت UNL‏ فأدت 
إلى أن يضرب بعضنا رقاب بعض وأن يوالي بعض الأمة أعداءهة2'9. ويمكن القول إن 
هذين اللقاءين يمثلان خلفية مهدت لقيام تنظيم أكثر RUE‏ واستمرارية هو المؤتمر الشعبي 
العربي والاسلامي الذي انعقد في الخرطوم في الفترة من ۲۵ إلى ۲۸ نيسان/ ابريل 
۱ وقد خرج بقرار إنشاء هيئة شعبية عربية وإسلامية LLL‏ قضايا الأمة. ويمثل 
المؤتمر خطرة جديدة في ربطه الوثيق بين العروبة والإسلام؛ كذلك في دعوته إلى المشاركة 
السياسية والشوری: «إن سمة الوحدة في الأمة عميقة تستند إلى العروبة والاسلام؛ 
باعتباره مخزوناً حضاریاً للأمة تستمد منه بقاءها ببسط الحرية وقيم الشورى» وتأسيساً على 
ذلك يوصي المؤتمر بضرورة الدعوة إلى بسط قيم الشورى والحرية التي تكفل حقوق 
التعبير وكمال المشاركة السياسية والعدالة بما Gat‏ أقصى درجات المشاركة فى صناعة 
القرار السياسي بأقصى مقادير الالتزام بقيم الأمة وضرورات ٠ OM tases‏ 


)10( حرب الخليج : وثائق إسلامية › ص ۰۷۱۰۷۲ 
)1( المصدر نفسب ص .۷٤‏ 
(۱۷) بيان المؤتمر أصدره مجلس الصداقة الشعبية العالیة. الخرطوم بتاريخ ۲۸ نیسان/ ابريل ۰۱۹۹۱ 
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Can‏ ی ل خاصة تلك المتغلقة 
بالدیمقراطية والشرری ونظام الحكم. وبدأ بندوة الحوار القومي ‏ الديني تاریخ ۲۵ - ۲۷ 
آیلول/ سبتمبر ۱۹۸۹ رتواصل في المؤتمر القومي - الاسلامي. ویسعی المؤتمر إلى ايجاد 
أرضية مشتركة بين السلامیین والقوميين تتسم بالستقبلية عن طریق حرية اطوار والمناقشة 
بقصد الفهم اماد . وكان من أهم قضايا الحوار في الندوة: جام بع العروبة وجامع 
الإسلام: ومبدأ المواطنة» والموقف من الفكر والمؤسسات الحديثة والتقليدية» والدعرة إلى 

تطبيق الشريعة الإسلامية؛ والنظام السياسي» والأوضاع السياسية» والنقد OP A‏ هذا 
وقد حظيت قضية الديمقراطية وحقرق الإنسان باهتمام واضح»› إذ كانت أبرز نقاط 
التوكيد في العمل الوطني. وقد جاء تلخيص اتجاهات الندوة في ما يلي: «فأشار 
مشاركون إل أن احرية كل منا هي حرية SU‏ ودعا بعضهم إلى ضرورة الرقرف معاً 
في مواجهة خصوم الديمقراطية «سلطة كانوا : قوانين مشبوهة وسيئة السمعة». وكان 
الراضح من مداخلات المشاركين من الفريقين أن الديمقراطية التي يتحدثون عنها تعني 
حرية الرأي والتعبير وسق التنظيم Gey‏ المشاركة في 1 إدارة الشؤون العامة والرقاية» 
وتداول السلطة على أساس من التعددية والاعتراف بحق المشاركة للجميع» وليس لفريق 
دون آخر. وتداعى الفريقان إلى التلاحم من أجل تأكيد هذه الغايات والعمل من أجلها 
فرادى أو مجتمعين. كما تداعوا إلى اشتراك الجانبين في OLE‏ حقوق الإنسان في المنطقة 
والتعاون في الدفاغ عن هذه الحقوق ورفض کل صور التعذیب النفسي والبدني . ودعا 
أحد المشاركين القوميين إلى أن يتصدى أبناء كل ثيار ‏ قبل غيرهم لأي مارسات قمعية 
أو سلبية يرتكبها فريق أو نظام محسوب على تيارهم» فبهذه الطريقة يقوم كل فريق بواجبه 
ald‏ ضميره ومعتقداته أولأ» وبه ابه kes‏ ر اتاد باس اه أعمال فريق 
أو جماعة محسوبة عليه . 


وبعد حوال خس سئوات» أي في تشرين الأول/ اکتوبر ۰۱۹۹۶ انعقد المؤتمر 
القرمي - الإسلامي لراصلة الخوار ومحاولة وضع استراتیجیا مشترکة. ویلاحظ اهتمام 
المؤتمر بربط «Sal‏ والعمل بالقضایا الختلفة - كما ظهر في غاية الفقرة السابقة - لذلك 
ظهر بعض التباین في مواقف معينة للطرفین. وقد عبّر القرميون عن قلقهم لردود 
التحالف بين الإسلاميين والعسكريين في السودان. كما انتقدوا موقف بعض القوی 
الإسلامية من ظاهرة العنف التي تقوم بها جماعات متطرفة ترفع شعارات إسلامية؛ 
وموقف بعض التيارات الإسلامية من قضايا الديمقراطية وحقوق الانسان وبخاصة 
حقوق المرأة وحقوق الأقليات. كذلك انتقد القوميون إلحاح بعض القوی على تطبيق 


(VA)‏ انلظر: حسن عوض امتدمت! ص ۶ 2 ۰۱۳ واملحق رقم (۱) : dhe‏ الندرةء؛ 
ص ۳۱۷ ۔ ۰۳۱۹ j‏ فی: اطوار القومي ‏ الديتي : آوراق عمل ومنانشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز 
دراسات الوسدة كت (بيروت: المركزء 4 . 
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الشريعة الإسلامية في YB‏ نظم استبدادية لا يتهيأ منها سوى إقامة الحدود التي تميلها إلى . 
عصا غليظة تجاه خصومها السياسيين. أما التيار الاسلامي؛ فقد عبر أيضاً عن قلقه بسيب 
غض بعض القرى القرمية الطرف عن إنكار حق الإسلاميين في الوصول إلى الحكم عبر 
الطريق الديمقراطي ذ فى ادطزائر» والاستبعاد التعسفي Gb‏ الشوى الإسلامية في المشاركة 
السياسية المشروعة في معظم البلدان العربية› وتحريم وجودها السياسي في العديد منهاء 
وحاولة بعضهم إلصاق تبمة الارهاب بالقرق السياسية الإسلامية كلها. وقد كان واضحاً 
فى المؤتمر الاهتمام بقضية الديمقراطية وحقرق الانسان. bes‏ رغم ظهور الختازفات بين 
التيارين في جوانب Teepe‏ بقي الاتفاق حول رظان العام * ويرى القرمیون أن امم 
الاختلافات تظهر في قضايا المساواة بين الجنسين آمام القانون» وتطبیق الحدود» وبعض 
aml‏ مارسة حقوق الواطنة. کذلك آشاررا إلى التباس موقف القری الاسلامية حول 
مفهومى الديمقراطية والشورى» والتعددية وتداول السلطة. وقد أدى هذا إلى مواقف 
سلبية في السودان والجزائرء أو الكويت والعربية السعودية (مثل إنكار حق المرأة في 
المشاركة في التصویت والترشیح؛ أو حتی حقها في قيادة السيارات كما حدث في 
الأخيرة). . ومن ناحیتهم» أي أفراد التيار الإسلامي » وضعوا أولويات مختلفة في ورفة 
ee‏ على المرجعية الإسلامية وفهموا الديمقراطية على Lal‏ رأي الأغلبية فقط. 
وین أشاروا إلى التعددية الفكرية والسياسية» أكدوا على أهمية أن يقر ابلمیع أن العلمانية 
ليست مرادفاً للديمقراطيةء ولا هي ضرورة من ضرورانها؛ ولا هي إحدى اليا" . 
شكلت هذه اللقاءات والمؤتمرات اللجماعية» والتي ضمت المسلمين في العام 
الإسلامي؛ وفي أوروبا الغربية والولايات التحدة الامریکیة. شعوراً جمعياً لدى المسلمين» 
وتضامناً أكثر» Less‏ بتحديات تواجه المسلمين. رفي كثير من الأحيان جرج المجتمعون 
ببيانات تفصح عن مواقف موحدة تجاه القضايا الممختلفة» مما أصبح يفسر بظهور عالمية 
إسلامية أو del‏ إسلامية أو «lslamintern»‏ كما يصطلح عليه بعض الصحفيين الغربين. 
وأصبح يتردد EE‏ ی أو الخطر الأخضر في محاولة للبحث عن عدو 
بديل بعد غیاب الخطر الأحمر أ و الشيوعية مع نهاية الحرب الباردة وانهيار المعسكر 
السوفياتي. ٠‏ ویری الكثيرون في الغرب أن الأمر لا يخلو من مبالغة لأنه لا يوجد إسلام 
موسحد يقفا ضد الغرب» إذ توجد دول إسلامية حليفة وصديقة للغرب. مر المؤامرة 
الإسلامية لا تقوم على أسس قوية ‏ بحسب بعض المحللين لاما تربط معا بي بين أحداث 
واتجاهات يصعب ديجهاء أي کل رات وعدم الاستقرار الذي عم see‏ 507 
الباردة» or‏ هدك أن دول الهامش ذ فى الشرق الا EET‏ 
مشروع إسلامي كبير””"2. وهناك من يرى أن هذه القوة غير الوحدة لا تمثل أي خطر أو 


(۲۰) لزيد من التفاصيلء انظر: الژفر القومي - الاسلامي الأول: وثائق ومناقشات وقرارات ER‏ 
الذي عقد في بيروت خلال جادی الأول ۱8۱۵ه - تشرین الأول/ اكتوبر ۱۹۹4م (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربیت ,)١96‏ 

Leon T. Hadar, «What Green Peril?,» Foreign Affairs, vol. 72, no. 2 (Spring 1993), p. 29. (¥) 
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هدید ) نهي لبن تدق أبواب فییناه ولن تصل إل شواطئ + أسبانيا؟ ام في مرقثف 
دفاعي » بل بعضص الحكومات الإسلامية تدافع عن نفسها ضد الأصوليين المسلمين. 

فالصراع في العالم الاسلامي» ليس حروبا دينية ) لكن لعبة توازن قرى سول يلد 6 بالإضافة 
إلى الصدامات الاثنية رالعرقية؛ والاعتبارات استرانيجية ولیست ديلية . ٠‏ فحتى إيران تحاول 
أن تكون أكثر اعتدالاً بقصد الانفتاح عا لى الغرب لحل مشاكلها الاقتصادية التفاقمت فهي 
تخدم مصالحها على رغم كل الشعارات والهجوم BUI‏ على الشيطان الأكبر. فالصحوة 
الاسلامية تفسر أحياناً كاستجابة آر رد فعل قلق ومرتبك تجاه التحدیث؛ وكتحدٌ ضد 
النظم القمعية والفاسدة. وادانة للنمرذج "الغرپ» في الجالات السياسية رالاقتصادیة"؟. 
هناك من يرى من صیحات ارب التي یطلقها بعض التحمسین واعدین الغرب 
بالهزيمة» خطراً حقيقياً يجب مواجهته منذ البداية. ولکن هذا الاتجاه له مقاصد أخری؛ 
إذ يحارل تبریر اهتمام الغرب» وبالذات الولایات الحدة الأمريكية بتغيير الاوضاع 
الداخلية من خلال فرض قیم حقوق الانسان أو نشرها في العام الاسلامي؛ ولیس مجرد 
الطالبة بالتعددية أو البرلانية» خشية أن تبضم الاغلبية الاسلامية حقوق الاقلیات غير 
المسلمة"". وبنض اللظر عن وجرد خطر إسلامي أم عدمه. فقد أصبحت قضایا 
المسلمين في قلب اهتمام الغرب. 


من جهة آخری؛ برزت مجموعة من المستشرقين أو الهتمین بدراسة الا سالام ؛ تبدي 
تعاطفاً واضحاً مع موقف تيارات الإسلام السياسي من الديمقراطية . فبعضهاء مثل 
فرانسرا بررغاء يرى أن عنف الإسلاميين هو مجرد رد فعل تجاه عنف الدولة أو عدف 
النظام الاجتماعي برمته. يقول عن التطرف: ان ما يطلق عليه اسم العنف الديني» 
یستتر وراءه ‏ في معظم الأحيان ‏ العنف الذي تمارسه النظم التي تفضل أن تقدم 
خصومها الذين يتعحدوتها في صورة الشیطان » وذلك لتجنب مواجهه نتائج الائتخابات. 
رعندما تغلق الانظمة - od,‏ الطريقة - آبواب الوصول إلى الساحة 3 nee‏ أمام 
تیار الاسلام السياسي. فهي تدفعه إلى ممارسة هذا العنئف» لكي تبرر لر ea‏ 
لحماية Os‏ 

ويرجع بعضهم رفض الإسلاميين الديمقراطية إلى عملية الإقصاء (Exclusion)‏ 
الذي مارسته الدولة تجاههم ول تعطهم فرصة المشاركة السياسية. وینطلق آخرون من 
الخصوصية أو النسبية الثقافية» وهم يتساءلون حول صلاحية الديمقراطية لكل الأزمنة 
والمجتمعات» بل يعددون نواقص الديمقراطية الغربية ‏ كما يدعونها ‏ ویبرزون السلبيات 


- ۳۳ الصدر تسه ص‎ )۲۲( 
Judith Miller, «The Challenge of Radical Islam,» Foreign Affairs, vol. 72, no. 2 (YY) 
(Spring 1993), pp. 43-54. ۱ 
فرانسرا بورجاء الاسلام السياسي: صرت الجئوب» ترجمة لورین زکری (القاهرة: دار العام‎ (YE) 
VV ص‎ ۰0۱۹٩۲ الثالث»‎ 
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الاجتماعية التي تنسب إلى الديمقراطية» ويرون ضرورة تجنب العام الثالث هذه النتائج . 
من المفيد متابعة بعض كتابات الغربيين الاعتذارية تجاه الاسلامريين والتي في شحاولتها نفي 
المركزية الثقافية تكاد تنفي على الشعوب الإسلامية القدرة على تمثل قيم أصبحت إنسانية 
أكثر منها غربية» وان كان بعض الكتّاب يرون أن هذه القيم سوف تنتشر في المجتمعات 
a are‏ الأسماء نفسها أو اصطلح عليها بمسميات أخرى. هذا 
التعاطف ب الرائد أحياناً ‏ مع الإسلاميين» يشبه تعاطفب اليساريين مع حركات التحرر 
الوطني في فترات تاريخية سابقة» فقد كانت أيضاً معفاة من النقد والتوجيه» كذلك خشية 
توجيه اتبامات الاستعمارية أو العنصرية" . 

في ختام الحديث عن الفترة المتدة من ضاية عام ۱۹۹۰ لا بد من ترضيح بعض 
الژشرات والتوجهات التی وسمت الفترة الأشيرة. فقد دخلت النطقة العربية منذ 
اتفاقیات کامب دیفید تاریخاً جدیداً فى Gost‏ الى آخذت اوجهاً متعددة منذ اصطدامها 
الأول مع الاستعمار الغربي في القرن الاضي. لقد اختلفت الازمة الأخيرة لأنها جاءت 
بعد تجارب وآمال كانت تبشر ob‏ الأمة العربية قد رجدت طريقها الصحيح نحو مشروع 
عربي Wee‏ یمکنها من إنجاز التنمية والتحرر والاستقلال. كان هذا هو حور دعوات 
الحركات التقدمية - الوطنية من ناصرية وقومية وبعشية وماركسية» وأخیراً جاءت حركات 
الإسلام السياسي في سياق الأزمة العامة نفسهاء ولکنها ادعت بأنها 0 أجوبة قطعية 
وناجعة» وفى الوقت نفسه مقدسة لارتباطها بالدين. لذلك اعتقدت أن حرب الخلیج 
الثانية هي فرصتها لتربط بين آفکارها السامية وبين زعیم قوي وشارع استفزه التدخل 
الأجنبي. لم يكن تقارب re‏ سذاجة» ولكن لأن السياسة هي فن الممكن» فقد 
قامرا بمحاولة التحالف والمسائدة للنظام العراقي» ولكنهم ل يقذروا جيداً قوة العرامل 
الذاتية Aye lhl sy‏ أي : هل وصلرا إلى درجة بعيدة في تنظيم الشارع العربي - الاسلامي 
على أسس ثابتة للعمل السياسي؟ من ناحية ثانية: هل قذروا جيداً قوة التدخل الأجنبي 
رطریقته في إدارة حرب شرسة؛ مثلما حدث فعلا؟ والاهم من ذلك: هل سامت 
مواقف الاسلامویین إيجاباً في رضعیتهم السیاسیة؟ وبالتحدید هل واصلوا التعبثة ضد 
عملية التطبيع من خلال عمل يرمي دژوب يتجاوز التظاهر في المناسبات te‏ والتصرد 
تكوين وعي سياسي وايديولوجي يستطيع أن يواجه بطريقة منهجية علمية وعملية ما ينتظر 
المنطقة خلال السنوات القليلة القادمة؟ 


)19( من أهم الأمثلة لهؤلاء الكتاب بالإضافة إلى بورجاء الباحثة الالانية عُدزن کرامر (Gudrun‏ 
Kramer)‏ والأمريكي جون إسبرسيتر (John Esposito)‏ 


TY 


(لفصل Lied)‏ 
كتابات ومواقف جديدة 


بدأت الحركات الإسلامية السياسية منذ فترة قصيرة تبتم بمسألة النقد الذاتي لتجاريها 
ومواقفها العملية» ثم تعيد النظر في طروحاتها الفكرية على ضوء المتغيرات العالية 
والإقليمية والمحلية. كما أن هذه الحركات تعرضت إلى ما تسميه بالمحن أو الابتلاء» ولا 
بد لها من مراجعة نفسها بحيث لا تتكرر الأخطاء؛ ولا يكفي أن تلقي باللوم على 
العوامل الخارجية؛ ولأن السلطة وقيام الدولة الإسلامية من الأهداف المحورية لهذه 
الحركات؛ إن لم يكن هدفها الأول والوحيد لإحداث التغيير في المجتمع المسلم والفرد 
السلم» كان لا بد من أن تواجه إشكالية مضمرن هذه السلطة أو الدولة» لذلك تقدم 
موضوع الديمقراطية في جدول أعمالهاء حتى وإن لم تكن ترغب في ذلك. فقد كثرت 
كتابات الإسلاميين عن الديمقراطية» على رغم أن غالبية هذه الكتابات ليست فيها أية 
إضافة أو مساهمة أصيلة» إذ يغلب عليها الطابع السجالي ومنطق السلّمات وكأن الكاتب 
يكشف فقط عن حقائق موجودة» ولكن المتلقين يتجاهلونها. كما یتسم آغلب هذه 
الکتابات Ly‏ يمكن أن يسمى نقاش فضل الأسبقية» أي أن الإسلام سبق الايديولوجيات 
الأخرى فى الاشارة إلى موضوعات وقضاياء مثل الديمقراطية والعدالة الاجتماعية 
والمساواة. ولكن هذا لا يفيد كثيراً في اختبار المارسة أو السلوك الديمقراطي» إذ لا 
يكفي ماذا قالت النصوص» بل كيف تحولت إلى سلوك وعارسة وواقع. ۱ 

قد نستطیم القول Ob‏ التوجه الاسلامي SU‏ يحتوي على فکریین وحرکیین» وبالتالي 
خضع لشكل من تقسيم العمل غير القصود؛ قد ينتهي إلى انفصام بين الفکر والحركة. 
ومن الملاحظ أن الاتجاه الفكري يشتمل على مفكرين يمثلون شخصيات إسلامية مستقلة لا 
تنتمي إلى حزب أو تنظيم إسلامي» عدا مجموعة الإسلاميين التقدميين الترنسیین؛ وهذه 
بدورها تبعثرت إلى آفراد. فحین نستعرض آسماء مفکرین |سلامیین مجددين وجتهدین في 
تطوير الفهم الاسلامي للديمقراطية» نجدهم غير حركيين» أو حتی أعضاء في تنظیم أو 
حزب» على سبيل المثال: أحمد كمال أبو المجد» صلاح ابلورشي طارق البشري» محمد 
حسن الأمين» عبد الله النفيسي ومد سليم العرا. وهم يكوّنون اتجاها ليبراليا إسلامياء 
ولكن يظلون جرد صفوة pathy‏ تأثيرهم على حلقات صغيرة من الثقفین؛ ولا يتعدى 

rr 


نفوذهم جال الندوات والحوارات وإصدار الكتب. وهذه نقطة ضعف أساسية في تكوين 
الأحزاب والجماعات الإسلامية» إذ تكتفي بالجماهيرية أو الشعبية ولا تطور فكرها 
ونظريتها. ريترصل أحد الباحثين الإسلاميين إلى أن «شعبية أو جماهيرية SA‏ لا تحل في 
ذاتها مشكلة: نظرية العمل» إذ لا بد طرکة شعبية كالحركة الاسلامية من نظرية عمل 
تشكل الإطار النظري الرجعي للحركة؛ وال بروز منطق سياسي شرعي وعصري على 
ضرئه تحلل الأوضاع والظروف التي يمر بها هذا PUL‏ ويرى أن بعضهم يخلط حين 
يقول بأن الدين الإسلامي هو نظرية الحركة الإسلامية» لذلك لا داعي للمناداة بوجود 
نظرية. . وهذا فهم غير دقيق لشمول الدين» فقد تكون النظرية مضمنة في تعاليم الدين 
وعمومياته؛ ولكنها تحتاج إلى استئباط وتقعيد. فالأحداث تتلاحق» والاراء والنظريات 
تتصارع وتتلاقح» بينما قنع أغلب الاسلامويين بثقتهم في النص الديني الشامل لكل 
sce‏ 


حاولت الكتابات الجديدة» القليلة العدد والمحدودة الانتشار بين القواعد الإسلامية 
التي تستند إليها الأحزاب والتنظيمات الإسلامية» أن تبرز الجوانب العصرية الحديثة في 
التدين من خلال نظرة متكاملة لدور او في الكون راجت منطلقة من فكرة SH)‏ 
الانسان» ومركزية دور الإنسان. وأعتقد أن الكراسة التي أصدرها الاسلاميون التقدميون 
أو اسرد نی er‏ واه من جرا المحاولات للتنظير الإسلامي 
رأعمقي" . فهم ينتتحون الكراسة بمقدمة ثبين طموح هذه المجمرعة» حيث يكتبون: 
(هذا النص يمثل مقدمات نظرية تشكل لدى الإسلاميين التقدميين اد الأدنى الذي 
يجمعهم ويوحد نظرتهم إلى الإسلام عقيدة وحضارة» وفي ضوئه يؤسسون اجتهادهم 
ونضالهم من أجل اكتساب وعي کون وتاريخي يعيد بناء التراث القديم في ضوء 
خصوصيات المرحلة التاريخية حتى يقضى على جذور التخلف والجمود والاستبداد ويعيد 
للفكر الإسلامي عقلانيته واشمولیته» وتقدميته استجابة لمطالب العصر. وهو نص لا 
يدعي الاحاطت لأن التاريخ أرحب من الفكر» والتجربة سابقة للنظر وموجهة له إنه 
يقتصر على تحديد ملامح رئيسية لمنهجية الإسلاميين التقدميين في تأويل الإسلام وتحديد 
دوره في المجتمع والتغيير“ . ونجد أنفسنا آمام حركة تنتمي: إلى الانسانية والليبرالية 
ومنفتحة ة LU‏ على الفكر الإنساني» ولكنها عجزت عن إيجاد قاعدة شعبية عريضة وأن 
تنافس مع حزب شعبوي مثل النهضة أو الاتجاه الإسلامي. وهذه ظاهرة تثکرر في 
الأقطار العربية الأخرى حيث تحوز المجمرعة التبسيطية والعاطفية عل تأييد الجماهير» 


۰]. الإسلامية : ثغرات في الطریق ([د.م. : د.ن.: ددرت‎ is عبد الله فيد النفيسي. ار‎ )١( 
۰۱۱۸ ص‎ 

(؟) القدمات النظرية للإسلاميين العقدمیین : لاذا الاسلام؟ كيف نفهمه؟: صياغة صلاح الدین 
اورشي. محمد القرماني وعبد العزیز التميمي (نونس: دار البراق لللشر» ۱۹۸۹). 

(۳) الصدر نفسه. ص ۰۲۳ 


۳۳ 


رهي تحشدهم في القضايا الساخنة وتخاطب مشاعرهم. لذلك مع مستوى نسبة الأمية 
المرتفع OL Aly‏ الاقتصادي والقهر بأشكاله الختلفة» فالأغلبية لا تريد أن ترهق عقلها 
بالتفكير والتحليل» وهذا ما يستغله yas‏ الجماعات والتنظيمات الاسلامرية. وهذا ما 
اعتبرناه يفسر حرکية التنظيمات الزائدة مع أنيميا الفكر» وكذلك التركيز على السياسي 
وإهمال الثقافي حتی في السلوك والحياة اليومية. 

آما الكتابات الجديدة الأخرى التي تبتم بالديمقراطية والتجديد في الإسلام عموماً» 
فهي جهود قردية Gl‏ على قمتها إعلان الیادی الذي صاغه أحمد كمال أبو المجد؛ على 
رغم أنه نتيجة لقاءات عدد من المفكرين منذ عام ۱۹۸۱ بقصد إصدار Oly‏ عنوانه انحر 
تيار اسلامي جديدا. ثم صدر عام ۱۹۹۱ بیان عنوانه انحو رژية إسلامية معاصرة: 
إعلان مبادی». ويهمنا في جال احکم. أن صاحب هذا الإعلان» وهو أستاذ في القانرن 
الدستوري» سعى إلى تقديم صورة امجاییه لنظام cl‏ في الإسلام وفتح الاجتهاد في هذا 
الصدد عا | مان آن اشکم ني الاسلام لیس نظاماً ثابتاً فصلته النتصرص؛ ولا ترجد 
صيغة واحدة لتجارب الحكم الإسلامي. ويرى أن الحكم يكرن إسلامياً بقدر ما يلتزم 
بالبادی الأساسية التي وردت في القرآن والسنة صراحة أو ضمنا والتي تفع الضوابط 
والقيم الأساسية» وحدد على رأس تلك البادی : 

Tay -‏ الشورى في تقرير أمور المجتمع. 

۲ ميدأ مسؤولية الحكام عن آعمالهم. 

Y‏ من سيادة التشريع المستمد من مصادره الاسلامية» على كل سلطة في 
الجماعة . 

4 ميدأ احترام حقوق 0 وحرياتهم إلا حيث تجور مارسة تلك الحقوق على 
مصالح الكافة أو تعرضها للخط ٩‏ 

ويضيف أن «الحريات العامة شرط النهضة الحقيقية.. هذا حكم العقل وتوجيه 
الاسلام وشهادة التاریخ . ۰ وبقي أن يعرف العرب والمسلمون حكاماً ومحكورمين أنه ليس 
آمام آحد خيار في هه Naa‏ ويتسيز الاجاه الذي یتبناه أبو الجد بأنه یقلل من 
الثوابت في الدين ویقول بالحرية في التقنین الاسلامي لذلك کثر الجتهدرن والجددرن؛ 
فمن اللاحظ أن أصول الفقه قليلة» ولکن الحراشي كشيرة للغاية» مما يعني التطویر 
بحسب الظروف الطارثة . 

حتمت تطورات السنرات الأخيرة الاهتمام بالسياسة والحكم والشارکف dy‏ تعد 


)£( أحمد كمال ابر الجد» رؤية إسلامية معاصرة: إعلان مبادئ (التاهرة: دار الشروق؛ 6۱۹٩۱‏ 


ص ۰۳۰ 
)0( الصدر شب ص 4 


مرضوعات الفقه التقليدية ية تشغل البال إلا في ما ندرء واقتصرت على الفتارى» ولكن 
الفكر الاسلامي منشغل بما أسمته إحدى المجلات الإسلامية: الفقه السياسي. وشهدت 
الفترة الأخيرة Lbs‏ جديدة من مصادر جديدة في الكتابة. فقد etl‏ بعض الكتّاب غير 
المنتمين سايقاً إلى gull‏ الإسلامي vane‏ الإضافات . فتد کتب منیر شفیق صاحب اخلفية 
الماركسية التطرفة عن الفكر الإسلامي العاصر والتحدیات . . وجمع آخرون بين الاتجاهين 
القومي والديني» مثل برهان غليون وال حد ما محمد عابد الجابري» وآخرون يبشرون 
بالحوار واللقاء بين القوميين والإسلاميين. وقد فرض بعض التحالفات الحزبية على أفراد 
غير إسلاميين أن یتبنوا خط التنظيمات الإسلامية الحليفة ويكونوا أحياناً ملكيين أكثر من 
اللك . كذلك ظهرت مجلات تدعو إلى تيار التجديد وتبتم بقضايا معاصرة على رأسها 
الحريات والديمقراطية» وهي مليئة بمثل هذه المصطلحات» وأخرى مثل المجتمع الدني» 
وحقوق الانسان والجماعات الهامشية. من بين هذه المجلات: المنطلق التي تصدر في 
col‏ والتي تقول في أحد أعدادها الخاصة: «كان الخطاب الإسلامي المكئ عا 
الماضي ١‏ تجربة وفهماً وأنق تفكير مغالياً في التجريد ومغرقاً في التعميمات» وهو أمر 
طبيعي قي سياق تطوره» قير ارقن التي نعاصر باتت تلح في ترجمة rol‏ 
والتصورات إلى مواد قانونية صالحة للتطبيق في إطار الاجتماع السياسي . Pa‏ 0 
هو تسييل ‏ إذا صح التعبير ماكانت سمته التجريد وتحويله إلى مشروع عمل ذي 
طبيعة اجتماعية ا وتصدر في لبنان Lal‏ جلة: منبر الحوارء وفي مصر ie‏ 

منبر الشرق. . وفي خارج العالم الإسلامى مي تنشر De‏ الانسان في فرنساء ومجلة قراءات 
os‏ ی دراسات الإسلام والعالم» وغيرها من الجلات 
والصحف . وكل هذا يؤكد plaza‏ العالي بالاسلام راهتمام المسلمين التنامي بهذا العالم 
المتغير. 


أما المواقف الجديدة» فيمكن حصرها فى قضيتين: الأولى» الموقف من الحزبية 
وتكوين الأحزاب. والثانية؛ المشاركة في البرلمان والحكم. لقد أصبح رفض الحزبية من 
خلفات تاريخ الحركات الاسلامية» فقد صارت حركات إسلامية عديدة مثالا لحسن 
التنظيم الحزي وقدرته على الوصول إلى قطاعات واسعة وفثات اجتماعية متبايئة. وحتى 
الجماعات التطرفة التي تفاصل المجتمع وتکفره قد ترفض التسمية» ولكنها تنظيمات 
حديدية ودقيقة في انضباطها. ولا يوجد أي بلد عرب - إسلامي لم يجمع فيه الإسلاميون 
آنفسهم في تنظيم أو تنظيمات. وأما بالنسبة إلى القضية الثانية» فقد شارك الاسلامویون 
في برلانات» بل حكومات عدد من الأقطار. منها على سبيل المثال: الأردن والسودان 
والكويت ومصر واليمن ولبنان. وعلى رغم وجود إخفاقات مثل تجربة الجزائرء إلا أن 
القاعدة هي المشاركة. ولدینا أمثلة لمشاركة برلانية تستحق التأمل» ففي الأردن أصدرت 

جبهة العمل الإسلامي تقييماً لتجربة الحركة الإسلامية في البرلان الأردني (۱۹۸۹ 


)1( التطلق + العدد ۱۱۰ (شتاء ۰0۱۹۹۵ ص ۹0 


۳۳۹ 


۲۳ ورأت أن الاخوان المسلمين شكلوا الحزب الرئيسى فى البلاد (حازوا نسبة 
۵ بالثة في الجلس) ومركز المعارضة الأول. ورغم بعض القيود مثل الدرر الذي 
حددته التشريعات لمجلس النواب» رتأثیر الظروف المحلية والعربية والدولية على المسيرة 
النيابية» فقد حقق نواب الجماعة الكثير من الأهداف التي أعلتها في برنائجها الانتخاي؛ 
إذ اغذوا مواقف آو ساندوا قرارات يرون tel‏ تساعد فى التطور الدیمقراطی مثل: old]‏ 
الاحکام العرفية في ۳/۳۰/ ۰۱۹۹۲ وإلغاء قانون الدفاع» وحرية تشکیل التنظیمات 
لثقابیت وکشف آسباب الفساد GU‏ وحاسبة Orrell‏ 


تواجه قضية المشاركة بعض الصعوبات خاصة حين بطرح موضوع تطبیق الشريعة 
الاسلامیت أو حين تطرح قضايا ينسبها الاسلامویون إلى جوهر الدین؛ مثل التعليم أر 
وضعية المرأة. ففي اليمن بدأ التجمع اليمني للإصلاح بالضغط من أجل إدراج الاتفاق 
حول «عدم جواز وجود أي نص في الدستور يتعارض وأحكام الشریعة». كما رفض 
الاخوان» أي تجمع الإصلاح في المجلس النيابي» قرار توحيد التعليم الذي صدر عام 
۲ والذي ألغى المعاهد العلمية (الدينية) وازدراجية التعليم» على رغم أن الأحزاب 
الدينية الأخرى قد أيدت المشروع" . وبعد الحرب الأهلية وإبعاد الحزب الاشتراكي عن 
مراكز السلطةء بدأ الاخوان باختبارات القوة مع حزب GEM‏ شريكهم في الحكم. وقد 
عبر عبد الكريم الأرياني» الأمين العام للمؤتمر الشعبي» عن هذا الوضع؛ حين ناشد 
تجمع الاصلاح تهنب سياسة الغنائم» إذ يقول: إن المؤتمر يواجه اعتراضاً من شريكه 
الإصلاح حول القضايا التي يثيرهاء والرتبطة بأسس بناء الدولة وتحاشي الونوع في 
أخطاء الفترة الانتقالية (أي بعد تحقيق الوحدة) مع ما ارتبط بها من ممارسات سلبية مثل 
الجمع بين السلطة والمعارضة» وتسييس الوظيفة العامة وتحويل المؤسسات الرسمية والال 
العام إلى غنائم حزبية»”'2. وفي البيان الختامي للدورة العادية للجنة الدائمة لحزب المؤتمر 
تأكد خلاف الحزبين حول توحيد التعلیم» واعتبر رم ذلك اتصعيداً يؤثر سلباً 
على العلاقة بين الحزبين الحليفين ویضر مسيرة التفاهم پینهما" ۲۳ , ۱ 

رفي لبنان یلاحظ أن القوی الاسلامية شارکت في الدور الايجابي للبرلان في قضایا 
مثل حرية الاعلام. كما ظهر في قانون تنظیم الاعلام الرئي والسموع. وقد أيد التیار 
الاسلامي مرسرم العجنیس الذي سوف يستفيد منه ۰ wall‏ شخص . ویلاحظ آن 

(۷) التور. العدد 4۸ (آیار/مایر ۰0۱۹۹۵ ص ۰1۰ 

(A)‏ مركز الاراسات الحضارية» الأمة في عام: تقریر حولي هن الششون السياسية والاقتصادية 
العربية» ۱۹۹۱ - ۰۱۹۹۲ تقدیم أحمد كمال آبو الجد (القاهرة: الرکزه ۰6۱۹٩۳‏ ص ۰۱۱۱ 

)4( عبد الکریم قاسم سمید. الإخوان السلمون والحركة الاصولية في اليمن (القاهرة: مکتبة 
مدبول ۰۱۹۹۵ ص ۸۰. 

.۱۹۹۱/۲/۳ ath )۱۰( 

.۱۹۹۱//4 الحياق‎ )١١( 


۳۳۷ 


الخطاب العقائدي الذي تسم به الأحزاب الإسلامية لم يدخل في مناقشات ومواقف نوابها 
داخل البرلان» فقد أخذوا في الحسبان اعتبارات داطلية وإقليمية ودولية انعكست عل 
سلوكهم السياسي وتصريحاتهم» وطريقة فهمهم صيغة ما يسمى في الفقه "الصالح 
والفاسد؛؛ وقد عبر أحد نواب حزب الله» ابراهيم أمين السيد عن ذلك بقوله: 
«الدخول في الجلس بخضم لرؤيتنا السياسية في تحديد المصلحة ولا يخضع من الناحية 
السياسية إلى المواقف المبدئية؛ لأن المواقف البدئية حركة في الفكر والعقيدة وليس في 
الواقع . نالارل (المواتف البدئیة) غير خاضعة للظروف» والثانية (الرؤية السياسية) 
خاضعة للظروف» خاضعة للمصالح والفاسد. إن تحدید الصلحة في النهاية هو عملية 
بشرية ولیس عماية مبدأ. يعنى أن السلمین أو الحركة الاسلامية هي التي تحدد الصلحة 
أو الفسدة في الواقع ولیس الوقف OMe ta‏ ومذا یتفق ماما مع مفهرم افقه 
الضرورة» الذي یروج له الشيخ التراي في العمل السياسي. 


(۱۲) ابراهيم أمين السيد؛ في تجربة الإسلاميين في البرلان اللبئاني»» ورقة قذمت إلى: حلقة دراسية 
نظمها مركز الدراسات الاستراتيجية والبحوث والترئیق: ۲۸ أيلرل/ سبتمبر ۱۹۹۵ وأورده: وجيه 
كوئرانيء «التجربة الديمقراطية في لبنان: الأصول التاريخية والوافع الاجتماعي - السياسي»» ورقة فذمت 
إلى: مزتر اشکالیات تعثر التحول الديمقراطي في الرطن العري» القاهرف ۲٩‏ شباط/ فبرایر - ۳ آذار/ 
مارس ۰۱۹۹1 والجدير SUL‏ أن ابراهيم أمين السيد هو نائب من حزب الله. 


۳۳۸ 


خاتمة ونتائج 


ظل اهتمام التيارات والتنظيمات الإسلامية السياسية بقضية الديمقراطية لا يتعدى 
العمومیات والمساجلات التي تحاول تأكيد أسبقية الإسلام. ولكن في السنوات الأخيرة لم 
تعد مسألة الدیمقر اطية جرد هم نظري أو نقاش فكري» نند أصبحت هذه التيارات 
والتنظيمات مطالبة بتحديد مواقف Wee‏ وتأكيد ديمقراطيتها من خلال الممارسة والعمل 
اليومي والاحتكاك بالآخرين. لذلك نلاحظ اختلاف معالحة الإسلاميين قضية الديمقراطية 
عا لى المستوى الفكري والعملي بعد أن أصبحت جزءاً لا يتجزأ من الصراع السياسي. 
فاطرکات الإسلامية السياسية تحاول تنسيب الديمقراطية مباشرة إلى الاسلام» أي بتأكيد 
أن مفاهيم وقيم الديمقراطية وحقوق الإنسان هي من الشرائع الملزمة للمسلمين» وبالتالي 
لم تظهر المطالبة الراهنة بها نتيجة ضغوط ومستجدات 0 تفرض على الاسلامويين 
والمسلمين ضرورة اللحاق بالعصرء وتبني قيمه ومفاهيمه وفقاً لشروط الآخر. وهذه 
مرحلة متطورة في فكر الحركات الإسلامية السياسية التي انتقلت» مما يمكن تسميته اافكر 
الشبهات»؛ أي الرد على نقد الاسلام بسبب ما يعتبر فهماً ناقصاً أو مغلوطاً أو مغرضاً 
لتعاليم الدين. وقد تركز ذلك النقد على موقف الاسلام من قضايا مثل الديمقراطية aT My‏ 
والرق والعدالة الاجتماعية ووضعية غير المسلمين. وهذا ما يسميه بعضهم: التيار الثقافي 
الدفاعی الإسلامي» مقابل المرحلة الراهنة التى يحاول ا الذات. لذلك 
نفهم حوار الإسلاميين السياسيين على ضوء الرحلة الأخيرة» أي التركيز على خصوصية 
الجتمعات الإسلامية في التعامل مع الثقافة السياسية والمفاهيم والقيم الآتية من خارج 
البنية الاسلامیة. وفي هذا الصددء نواجه بأسئلة مثل : أي | إسلام نقصد؟ وأية ديمقراطية 
نريد؟ وهل يقبل الاسلامويون الديمقراطية كاملة أم ينتقون منها ما يساعدهم في تحقيق 
أهدافهم» أي هل الديمقراطية مقبولة لديم غاية ووسيلة؟ 


أولاً: ما زال الالتباس يظلل منطلقات النقاش» وقد يوصل إلى نتائج معکرسة أو 

مضللة. فهل ما يقدم حول الديمقراطية هر رأي الإسلام؟ أم رأي سواد المسلمين؟ أم 

رأي wl pas‏ من المسلمين الناشطين سياسياً؟ VU‏ حول الديمقراطية تتنو تتنوع من أقصى 
۳۳۹ 


درجات الرفض» مثل حزب التحرير وجماعات التكفير والهجرة أر الجهادء أو أصحاب 
وثيقة: مسون مفسدة جلية من مفاسد الديمقراطية والانتخابات والحزيية 4 حتى نصل إلى 
آراء حزب النهضة بقيادة راشد الغنوشي أو أفكار أحمد كمال أبو المجد وحسن حنفي 
وصلاح الدين الجورشي. كل هذه المواقف المتباينة ترجع إلى الإسلام لإثبات صحة آرائها 
ومواققهاء بعضها يتحمل الاختلاف؛ وبعضها ee‏ «الفرقة الناجية؛ isle‏ 
لرأي الصحيح؛ aT‏ ده من الفروض أن بكرن الاختلاف 


توص ره 


re ۲ “sta ل الدخول في‎ On 0 ا‎ ea 
نخرج منه برأي محدد حول موقف الإسلاميين من الديمقراطية. لذلك يمكن للباحث أن‎ 
يختار ما يشاء من المراقف ويجعل منها ممثلاً للموقف الاسلامي من دون أن يكرن في ذلك‎ 
كل هذه المواتف ترجع إلى آبات قرآنية وأحاديث نبوية» كما‎ OY انحياز أو تحامل:‎ 
(الإسلام 1 ۷ وذلك‎ pe تستشهد بالتاريخ والأحداث والماثر. والمحاججة بأن هلا‎ 
التمييز ب بين الصحيح رع ي والطرفان‎ LAS لا يمثل» تلقي بنا مجددأ إلى نزاع‎ 
يلجآن إلى مرجعية واحدة. وكما يلاحظ في موقع سابق» فالقول بوجود حركات إسلامية‎ 
سياسية» وليس حركة واحدة؛ مقبول وغير مقبول في الوقت نفسه. فحين تخطئ جموعة‎ 
م أو تتطرف» خحارل بعض الإسلاميين تبرثه ة فسهم بالابتعاد عن سلركها قائلين : چب‎ 
عدم تعميم الحكم على كل الإسلاميين. ولكنهم من ناحية آخری؛ يرون أي نقد أو‎ 
هجوم على حركة إسلامية في أية بقعة في العالم؛ هجوماً على الإسلام والمسلمين وجزءًا‎ 
من المؤامرة أو الخطط الذي یستهدفهم. ال موقف الإسلاميين‎ 
والحركات الإسلامية السياسية من الديمقراطية» هو موقف مفتوح على كل الاحتمالات.‎ 
وبالتالي يصعب أن نسميه موقفاًء بل هي حالة أو وضع ا السياسية‎ 
والمعطيات الاقتصادية - الاجتماعية والمستوى الثقافي لكل حركة أو تنظيم أو مجتمع‎ 
ONG من الديمقراطية ظرفي تغيره الأحداث‎ nee نحتی الاآن؛ موقف‎ 
تم العکس؛ أي لا يحاكم الوقف تلك الظروف بمعیار ذاي فيه قدر من‎ ” 


ثانياً: بمقدار ما نجد صعوبة في تحديد ما هو الإسلامي؟؛) لا نستطيع تفدیم 
تعریف جامع مانم للديمقراطية › وحتى التعريف الاجرائي يصعب الاتفاق حوله يسبب 
الانحيازات الايديولوجية أو تطور الشهوم نفسه. ومن هنا یعقد السؤال الحرري 
الإشكالية ولا يزيدها وضوحاً: هل يتعارض/ يتوافق الإسلام مع الديمقراطية؟ وتتكرر 
قصة الفيل» ١‏ كل ae‏ تملك با ie et nae calle‏ يحب إن درك يزيد أن 
ید رکه . وصار لكل ديمقراطيته التي + يجيب بواسطتها عن السؤال ايجاباً أو clio‏ وأعتقد 
أن هذا يرجع إلى عدم وجود نظرية متكاملة في الفكر الإسلامي للديمقراطية. نهناك 
قياس (Analogy)‏ یسعی إلى الوصول إلى تشاہات ومقارنات غالبا ما تكون خارج 

۳:۰ 


سياقاتها أو لاتاريخية. لذلك غالبا ما يختزل الاسلامويون بالذات الديمقراطية إلى حكم 
الأغلبية» بينما الديمقراطية الحقة هي ضمان Go‏ الأقلية حين تحكم الأغلبية. فقد تقود 
ديمقراطية الأغلبية إلى دكتاتورية مدنية» حاصة أن بعض المعارضين منهم پرفضون المساراة 
في التصويت بدعری استحالة أن يتساوى الجاهل مع العام es‏ وهم القائلون GL‏ 
الأكثرية تجانب الحق Les‏ ويستشهدون بآيات مثل: «إولكن أكثر الناس لا بعلمون) 
أو: #وقليل من عبادي OG St‏ أو: وان تطع أكثر من في الأرض يضلوك عن 
سبيل Od‏ وهنا مكمن الخطررة على الديمقراطية» أي تعايش هذه المواقف داخل 
معسكر واحد. على رغم تناقضهاء وبالتالي يصعب علينا القطع بتحديد الموقف الفكري 
للحركات الإسلامية السياسية» OY‏ هذه اطرکات تستدعي من هذا المخزون الديني 
والفقهي ما تريده من آفکار لتبرير ما تريد أو لتفسيره أو إدانته» بصورة لا تخلر من 
الازدواجية. ولهذا لم يكن غريباً على هذه الحركات أن تداقع عن الانتخابات والبرلانية في 
الجزائر» وترفضها في السودان EY‏ في الحالة الأولى تنتهي بوصول الجبهة الإسلامية 
للانقاذ إلى السلطةء ley‏ في الحالة الثانية آلفی الاسلامويون البرلمان وحلوا الأحزاب. في 
الحالتين برجم المناقشون إلى الإسلام» وهكذا يتعذر فهم الإسلام بحسب الظروف» ولا 
یفرّق بين قراءة خاصة للإسلام والتأويل من جهة» وأصول نبائية لمعنى الدين» إن 
وجدت» من جهة آخری. 


في المرحلة Paes‏ من تطور > ols‏ الإسلام السياسي ؛ ۸ يعد اللجوء إل المناقشات 
المرتكزة على النص الديني من قرآن وسنة مطهرة مجدياً. فليس المطلرب رياضة ذهنية في 
التعامل مع التصوص وحشدها لبيان أن الإسلام كان أسبقء وذلك OY‏ النقاش تجارز 
النواحي الفقهية والفلسفية والنظرية إلى المعطيات الواقعية» أي النواحي الاجتماعية 
والسياسية. لم يعد يكفي أن نورد: ماذا قال الإسلام؟ بل ماذا فعل المسلمون؟ أي ليس 
السوال عن مضمون الدین بل سلوك التدینین على هدی تعالیم ذلك الدين. فهناك 
الکثیر من التعالیم السامية التي تتغير حين تنزل إلى الأرضء أي عندما يحولها البشر إلى 
حياة وثقافة ملموسة. لقد قال الإسلام بالشورى والعدالة الاجتماعية واحترام حقوق 
الإنسان» ولكن هل تعامل المسلمون طرال تاريخهم في دولتهم ومجتمعهم كملتزمين 
يحسدون هذه القيم وبقدمون مثالاً يحتذى ويفتخرون بأسبقيتهم الفعلية في تطبيق هذه 
البادی والقیم؟ ما زالت كتب الاسلامريين والإسلاميين عامة تشرح Juul‏ المجردة 
للشوری مثلاً وتفسرهاء ولکن الاسلامویین والاسلامیین یعجزون عن تقديم الشوری 
کظاهرة اجتماعية - سياسية وکمنهج ملازم للمسلمین في کل مناحي حياتهم. فهم 
يلجأون إلى الأمثلة الفردية في بعض الاحیان کعمر بن عبد العزیز» وهي لا تعني وجود 


(۱) القرآن الکریم» اسورة يوسفء» الآية ۰4۰ 
(۲) المصدر نفسهء اسورة Cho‏ الآية ۰۱۳ 
(۲) المصدر نفسه» اسورة الأنعامء» AY‏ ۰۱۱5 


YE\ 


م ا ی وإلا كيف نفسر أن أحد سابقي عمر هو الوليد بن 
مت )= الخلفاء tL‏ الي 0 ردحا من الزمن . وحين 
الشوائب» Sie epee oe ea‏ مقارنة 
الشورى بالديمقراطية؟ لماذا جاءت هذه المقارنة متأخرة كثيراً لو كان هناك انشغال حقيقي 
بموضوع الشورى أو الديمقراطية؟ يلاحظ أيضاً عدم وجرد اتفاق حول استعمال 
الصطلحین حتی عند الکاتب الواحد» وأحياناً في المقال أر البحث الراحد. es‏ رغم 
«is ast‏ إلا أن الصطلحین پستعملان کمترادفین. 


فى الديمقراطية 

بحسب ما تقدم يؤكد الاسلامريون على ضرورة بيان الاختلاف في المرجعية حين 
نتحدث عن الديمقراطية أو الشوری: إذ يرى أنصار الديمقراطية مرجعيتهم في حكم 
الأغلبية وسيادة الشعب. بینما bag‏ أنصار الشورى في حكم الشريعة الإسلامية. لذلك 
لا يتعامل الاسلامويون مع الديمقراطية كفلسفة أو طريقة حياة أو منهج أو عقيدة» ويرى 
بعضهم أن الاسلامريين تعرقار وعد وا سكن ييا aes‏ ی الأداتية 
(Instrumental)‏ التي تمكنهم من كسب الاعتراف بحقهم في التنظيم والعمل السياسي 
والشاركة في الحكم. . ویسمی ذلك بالديمقراطية اتخات موی یسرم }3 قد 
تغيب الديمتراطية الفكرية التي تقبل صراع الافکار التنوعة وتعایشها من درن حجر أو 
تخويف أو تكفير. فالديمقراطية توجد ضمن شروط ومکرنات معينة» وقد تکون الاطار 
الذي تتفاعل فيه عملیات مثل التحدیث» وأفكار مثل الليبرالية والعلمانية. وهذه شروط 
ومکونات تجد في أحيان كثيرة مقاومة من الاسلامویین لانبا در العقيدة الدينية. وفي 
الوقت تفه تبدو الديمتراطية نافصة عند غیاب هذه الشروط والکرنات. ویتحدث 
الاسلامویون كثيراً عن الاستفادة من وسائل وآليات الديمقراطية واستبعاد قیمها وفلسفتها 
آر - كما یقولون - التفریق بين القیم والنماذج . ویجاول بعضهم تبریر التحفظات ‏ بالقول 
إن الاسلام لا يتعارض والديمقراطية» ولکن قد تکون هناك صيغة أو نسخة لديمقراطية 
إسلامية تتعارض مع الصيفة الغربية. والسؤال هر: هل الاختلاف أر التعارض حول 
أساسيات» أو حول جوانب ثانوية أو هامشية لا يضر بجوهر مبدأ الديمقراطية المؤكد 
لفعاليتها ونجاعتها في تنظیم حياة الم نسان رترفیتها؟ 

هذه الصيغة الاسلامية للديمقراطية أو الديمقراطية الاسلامية مطالبة بتکییف نفسها 
مع ثوابت عقدية وتحريمات ونواهٍ دينية قد تکون عقبات آمام الديمقراطية الصحيحة:؛ إذا 
لم يصل الاسلامریون والسلمون عموماً إلى فهم جدید پراکب متتضیات العصر والراقع 

۳:۲ 


الحلی . م و تتردد عند الليبرالبين 
والتحديثيين الإسلاميين. فهناك قضايا تتقاطع مع سس الديمقراطية وحقوق الانسان» 
مثل مسائل الردَة ووضعية غير المسلمين (أهل OL Aly cally ates‏ الشخصية» 
وحرية الرأي والتعبير» وطاعة ولي ey‏ والفتنه ومخالفة الجماعة. هذه القضايا تحتاج إلى 
اجتهاد جريء قد يصل إلى مناطق فقهية وعقدية يخشاها كثير من المفكرين ولا يقتحموها 
بقراءة جدیدة. وقد تعرّض عدد من الفكرين والباحثين لتهم التکفیر والزندقة والاطاد 
والتجديف. فلو ثبتنا على العنی المتوارث BU‏ مثلاء فسيكون هناك نظر حقيقي مهدر 
Go‏ الاختلاف ومغامرة الابداع والحداثة. ونلاحظ أن سلاح الرّدة والتكفير قد جدد نفسه 
مع احتدام الصراع الفكري وتسارع التغيرات الاجتماعية والثقافية. ويحاول van‏ 
الاسلامويين اعتبار )335 Lage‏ سياسية» وليست دينية» أي مثل الخيانة العظمىء ولكن 
الخطورة قائمة على رغم نزع الطابع الديني . فالحركات الإسلامية السياسية ملغومة 
بتفسيرات لأفكار ومفاهيم يمكن أن تنسف الديمقراطية أو الترجهات نحو التعددية. وعلى 
رغم أن هذه الحركات تكاد تكون قد حسمت موقفها من التعددية السياسية والحزبية» إلا 
أنها لم تطور مواقفها من الديمقراطية كتعددية ثقافية وفكرية وعقائدية. ويتعامل 
الاسلامريون بحساسية شديدة مع الأفكار الجديدة الختلفة وغالباً لا يتم اخوار معها 
موضوعياً وعقلانياً» وتصنف ضمن الژامرات التي تهدد الأمة الإسلامية. ومن ناحية 
أخرى » يبدو آن الجتمع_ الإسلامي الذي تنشده هله الحماعة هو شكل من أشكال مختلفة 
للتفرقة» على الأقل نظرياً. فالاجتهادات حول وضعية المرأة وغير المسلمين ما زالت مثار 
الجدل والاختلاف حول حدود الساواة في المجتمع الاسلامي أو الدولة الإسلامية في 
الستقبل» اذ ما تزال تیارات دينية عديدة تتزمت في مواقفها تجاه الراة خشية الحريات 
التزايدة والاهتمام العالي من خلال المؤتمرات ووثائق الامم الشحدة بالمرأة» مما ینبی 
بتناقض وصدام مع قيم وفروض إسلامية. ومن اللاحظ أن قضية المرأة تحتل موقعاً 
متقدماً - إن لم يكن الأول في اجتهادات المفكرين والفقهاء والاجتماعيين والقانونيين 
وكتاباتهم . 

هناك مؤسسات وأجهزة تُعتبر من صلب المجتمع أو الدولة الإسلاميين لتحقيق 
الغايات الأخلاقية للمجتمع والدولة» وهي أدوات للتماسك الأخلاقي القائم على مراعاة 
الفرائض وتجنب النواهي والمحرمات. أقصد بذلك ‏ على سبيل المثال E‏ 
با معروف والنهي عن المنكر في العربية السعودية» أو الشرطة :الشعبية في السودان. الأولى 
تبتم بمتابعة الناس لأداء الصلوات وعدم الجهر بالإفطار والتزام الحشمة في الملابس . 
والثانية تبتم آکثر بضبط الشارع طراعاة الزي الاسلامي؛ والسلوك الاسلامي عموماً. هذه 
نماذج مؤسسات ضرورية تعمل عمل الدولة على المسترى الشعبي؛ ۰ وبالتالي تصدر عقوبات 
وتتسبب في مضايقات للمواطنين. وهي غالباً ما تصطدم بالحريات الشخصية وتتدخل في 
شؤون الآخرين» وقد يكون ذلك بصورة استفزازية لا تراعي قيمة الآخر وشعوره طالا 
اعتبر مهملاً لفرض ديني أو يسلك بطريقة لا إسلامية. وهذه مواجهة محتملة دائماً بين 
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حت الأمة وحق الفرد» ويصعب في بعض الأحيان التوازن بين الحقين. كذلك فكرة 
الحسبة التي لا تخلو من تدخل أفراد في تصرفات آخرين؛ وإمكانية مقاضاتبم مثلاً. هذه 
oY‏ تحتاج إلى اجتهادات عميقة وشجاعة» كن يجب اليلدو نی pol‏ الحديث 
أي صدام بين الحقرق الإنسانية الفردية وحقوق المجتمع أو الأمة . كما تحتاج إلى القدرة 

على التحمل» بمعنی قبرل الآخر المختلف» ولكننا نسمع كثيرأ عبارات مثل : جرح 
الشاعر الدينية؛ ويقصد بها الكثير من الأفعال والأفكار التي تعتبر غير متسقة مع تفاصيل 
الدين. لذلك من on‏ أن تكون مثل هذه المؤسسات عقبات في اكتمال شررء أي 
جتمع ديمقراطي» لا توجد لدیه مقترسات معينة. ولکن من الخطر اعتبار وجودها 
تحصیل حاصل ویلازم نشوء وتطور أي مجتمع يتوق إلى أن یکون إسلامياً. ولا بد من 
مراجعتها واعادة فهمها وتفسیرها بحسب الحقبة التاريخية التي يمر بها العالم. 


يقرد ما تقدم إلى موقف الاسلامویین من قضایا حقرق الانسان. فمن اللاحظ 
وجود تیارات ترفض بعض مبادی اعلان حقوق الانسان العالي على أساس خصوصية 
الوضم الاسلامي . هذا التحفظ القائم على الاختلافات الثقافية مقبول» ولکن لا بد من 
تحدید ما هو العام والعالي والانساني مقابل الخاص edly‏ والجزئي في ما Gly‏ بحقوق 
الانسان. في البدایت لا يمثل إعلان حقرق الانسان وجهة نظر ثقافة واحدة. فقد تم 
الاتفاق عليه بعد ثقاشات طويلة Ce ee‏ 
هيثة الأمم المتحدة. وعلى رغم توقيع كل دول العام على وثيقة إعلان حقوق الانسان» إلا 
أن بعض الدول العربية والإسلامية تباطأ في ذلك. . ومن اللاحظ أن أغلب الدول التي م 
توقع ليس bell‏ النموذج الذي تقدمه cut‏ أن نموذجها أكثر كمالاً ما هر معروض أو 
مقدم إذ يفترض في الدول التي تعارض 1 الخصوصية» أن تثبت قبولها لا هو cole‏ 
كم تعيب :یا neta)‏ ولكن عليها الا تتذرع برفض كل الميشاق بدعوى وجود 
خصوصية» وقد دأب الإسلامويرن وبعض المسلمين عموماً على التصدي - في الفترة 
as Tg I‏ ك من امكو ات والتوصيات المرتبطة بتوسیم حقوق الانسان» وذلك من 
خلال المطالبة باحترام الخصوصية. وللمفارقة هذه الطالبة نفسها يمكن أن تكون من 
اشتوق ce‏ ألا تكون عقبة في سیل تأكيد حقوق أساسية أخرى. ففي مؤتمرات 
idle‏ عفدت آخیرآ مثل مؤتمر السكان (أيلول/ سبتمير ۱۹۹6) aoe)‏ المرأة (أيلول/ 
سبتمیر ۰)۱۹۹۵ ظهر جلياً وجود تناقضات واختلافات حول مسائل حتمت مسيرة 
البشرية ني تهاية القرن العشرین أن يعاد فيها النظر Oly‏ يتم تناولها من جدید بمنظورات 
غتلفة LE‏ عما ols‏ سائداً قبل ثلاثين ble‏ مثلاً. 


یتضح من العرض السابق» أن حركات الإسلام السياسي تتعرض لتحديات خارجية 
متعددة الوجوه ومن مصادر مختلفة» ولكنها في النهاية تفرض عليها قدراً من التكيف 
والتلاؤم مهما كانت درجة تطرف أي تيار داخل الحركة أو انغلاقه أو سلفيته. يحارل 
بعضهم اعتبار الديمقراطية نتاج ظروف اقتصادية - اجتماعية وثقافية تلفة تمامأ» ما يجعل 


vee 


تأثر المجتمعات الاسلامية بانتشار الديمقراطية صعباًء أو كما قال أحد الباحثين الأجانب 
بأن هذه النظرة كأنها تريد أن تقول Ob‏ الاسلام غير قادر على حمل «جينات» الديمقراطية 
وما يتبع ذلك من نتائج. فمثل هذا الحديث يمكن أن يفهم Ob‏ الإسلام إذا لم يمر بتلك 
الظروف نفسها لن يستطيع بسهولة أن يكون ديمقراطياً؛ ولكن هذه مسلمات تبسط 
التاريخ وبالذات تاريخ الأفكار. فمع توافر الظروف الادية هناك تأثير انتشار الأفكار 
والاحتكاك الثقافي» ربالذات في العصر الذي نعيشه. لذلك لا نجد أية حركة إسلامية 
سياسية محصنة LE‏ ضد أفكار الديمقراطية على الأقل نظرياًء أو من أجل دحض 
الديمقراطية أو نقضها. فهي في النهاية لا تستطيع تجاهل هيمنة مثل هذه الأفکار سواء 
كان الدافع للاهتمام التطور الذاتي لفكر الحركات الإسلامية؛ أو قوة التحدي الفارجية 
والعوامل الموضوعية» أو تضافر السببين bee‏ 


على المستوى العلمي» نشطت الحركات الإسلامية في مؤسسات المجتمع المدني» 
وهذا اختبار حقيقي على مصداقية السلوك الديمقراطي للاسلامريين» فقد سيطروا على 
نقابات واتحادات الأطباء والمهندسين والصيادلة والزراعيين» بالاضافة إلى تنظيمات 
الأساتذة الجامعيين في عدد من الأقطار العربية» واستطاعوا تقديم خدمات وتسهيلات إلى 
الاعضاء» ولكن ‏ بحسب رأيي ‏ لم يسهموا في نشر مبادئ الديمقراطية المتمثلة في 
احترام الآخر والحرية والتنافس غير التعصب والمشاركة . فالمشكلة لدى الاسلامويين هي 
مماولتهم فرض نموذح أخلاقي أحادي على ابشمیع» سواء كانوا في نقابة أو مجتمع أو 
دولة. فعلى سبيل المثال» قد يمنعون النشاط opal‏ وبالذات الموسيقى والمسرح» ويقومون 
GEL‏ وسائل ترفيه مثل السباحة أو التنس» لأنها قد تکرن مختلطة. وهنا نعود إلى ما 
يسمونه جرح الشاعر الدينية أو استفزاز المسلمين نتيجة سلوك معين قد يكون عادياً في 
ثقافة أخرى أو عند فثات اجتماعية أخرى: وسطی أو مدينية تميل أكثر إلى التحرر. كانت 
النتيجة إقصاء الآخرين وممارسة سلطة لا تقل عن سلطة النظام الحاكم» حيث يحتكر 
العمل الثقابي ويتم تسييسه أو بالأصح تأميمه. ففي النقابات التي تديرها قوى أخرى نجد 
صرت الإسلاميين عالیاً ومسموعاً» ولكن العكس لا يحدث. وهذا يقود إلى ممارسات 
ديمقراطية» مثل التضامن مع العناصر صاحبة الآراء المختلفة» فقد لاحظت على سبيل 
الثال» تضامن الدیمقراطیین والليبراليين مع رئيس تحرير إحدى صحف العارضة المصرية» 
ولكن الاسلامريين رفضوا التضامن مع أستاذ جامعي تم تكفيره والحكم برفته» كذلك مع 
مرج سينمائي منع عرض فيلمه. ويستفيد الاسلامريون من تضامن لجان وجمعيات حقرق 
الإنسان ودفاعها عن الاسلامويين حين يتعرضون للسجن أو القمع. ومن الجدير بالذكر 
عدم وجود لجان حقوق إنسان إسلامية تدافع عن المختلفين عنهم في الرأي. وهذا محك 
حقيقي لإيمان الاسلامویین بالديمقراطية؛ وليس مجرد الاعلان اللفظي عن هذا الایمان. 
فهم مطالبون بأن يكوئوا ديمقراطيين حين لا يكونون المخضررين» كما يحدث الآنء أي 
تبني شعار الحرية لنا ولسوانا. 

to 


إن الإمكانات مفتوحة أمام دمقرطة الاسلامويين والحركات الإسلامية عمومأًء شرط 
التطور من خلال العمل العلني والتعبير قولاً وقعلاً عن قبول الديمقراطية كأولوية في 
جدول أعمال الإسلام السياسي. كذلك ضرورة النقد الذاتي وتقويم العمل الإسلامي 
الذي یتسم بقصور وخلل كبيرين بدأ بعضهم بالاعتراف به نظرياً. ولكن حتى الآن لا 
نستطيع أن نجزم بديمقراطية الحركات الإسلامية السياسية» ولا يكفي تبرير لادیمقراطیتها 
بالسرية وموقف السلطات الحاكمة» والا نركن إلى الانتظار حتى يعطى الاسلامویون 
نرصة الحكم ثم نجربهم بعد ذلك. وهذا الرأي سائد بين الكثيرين من الاسلامريين» 
حتى حين يُسألون عن برامجهم يرذون: دعونا نحكم ثم بعد ذلك اسألوا عن البرامج. 
لقد سنحت الفرص العديدة لاختبار صدقية الاسلامربین؛ وألا يتعاملوا مع الديمقراطية 
بأخلاقية مزودجة أو يكيلوا بمكيالين: يطالبون بالديمقراطية لأنفسهم ريصمتون عن حق 
الآخرين. 
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الملاحق 
بيان للاخوان المسلمين 


الحمد لله الذي بنعمته تتم الصاطات؛ والصلاة والسلام على سيدنا محمد رسول 
الهدي والفلاح . . وبعل؟ 
قفي خلال الأشهر الاضية تعرض الاخوان السلمون لحملة أمنية شديدة الوطأة 
صاحبتها dy‏ تزل حلات إعلامية تتضمن الکثیر ما يناقض الواتع وينافي الحقائق. لذا 
رأينا إصدار هذا البیان بصحیح فکرنا وواضح :بجنا الژید بحقائق واقعنا العروفة للكافة . 
والله تعالى من وراه القصد وهو مهدي السبيل: 


والصلاة والسلام على رسوله الأمين» 


بيان للناس 

يجتاز العام هذه الأيام مرحلة غير مسبوقة في تاريخه؛ تتمثل في السرعة الكبيرة التي 
تحدث بها التغيرات الكبرى في الأفكار والنظم والقيم» وفي موازين القوى السياسية 
والاقتصادية والعسكرية» والمسلمون وهم جزء من هذا العام لا يقفون بعیدا عن ذلك 
كله.. ولا يملكون أن يديروا أمورهم كما لو كانوا أصحاب جزيرة ناثية يستطيع 
أصحاما أن يعفرا أنفسهم من تبعات هذه الرحلة التاريخية ومن مخاطرها وتحدياتها . 

رال من أخطر الظواهر التي صاحبت» ولا تزال تصاحب هذه المرحلة التاريخية عند 

EV 


ملتقی مسارات الإنسانية الختلفة اختلاط المفاهيمء وتشابك الخيوط والنطوط وذیوع 
الانطباعات الخاطئة عن الأخرین وكلها أمور لعب الإعلام'العالمي في خلقها وتزكيتها 
دوراً بالغ الخطورة جسيم الضرر. 

وقد أصاب المسلمين من ذلك كله سهام طائشة مسمومة صورتهم كما لو کانوا 
شعوباً بدائية همجية مجردة من الحس الإنساني» والرعي العقلي؛ والتجربة العملية oS‏ 
التطور والتقدم» منكرة لحقرق الآخرين في الحياة وفي الحرية وفي اختلاف الرأي وتباين 
النظر. . حتى أوشكت الدنيا أن تسيء الظن بكل ما هر إسلامي وكل من هو مسلم. 

ومن الامانة أن نعترف ‏ جميعاً ‏ بان جزءًا من المسؤرلية من هذا LILI‏ الظالم يقم 
على عاتق المسلمين U‏ يقدمه بعضنا من أفكار ورؤى» وما يمارسونه من مواقف عملية 
تشهد لهذا الظن السيئ وتفتح أبواب التوجس المشروع وغير الشروع وتنسب إلى الاسلاء 
— وسط ذلك als‏ أمرراً لا أصل لها cad‏ ولا شاهد لها من مبادثه وقراعده ونصوصهء 
فضلاً عن قيمه العليا ومقاصده الکبری. 

وإذا كان الاخوان السلمون قد رأوا أن من حق الناس عليهم وحقهم على أنفسهم 
أن يعلنوا ‏ بنبرة عالية وصوت جهير وحسم لا تردد فيه ب عن موقفهم الواضح من عدد 
من القضایا الكبرى التي هي موضع الحرار القائم بين أصحاب الحضارات المختلفة. . 
فأصدروا في العام الاضي بيانات تحدد مونفهم الصريح من قضايا الشورى» والتعددية 
السياسية» وحقرق الرأة.. 

وإذا كانت هذه البيانات فيما نعلم قد لقيت قبولاً عاماً لدى المنصفين والباحثين عن 
الحقيقة . . الذين يسعدهم أن يلتقي الناس جميعاً على الخير والعدل والحق.. فإن استمرار 
حارلات التشكيك وسوء الظن التعمد» واختلاق الأقاويل والأراجيف» إضراراً بالتيار 
الحضاري الاسلامي في عمومه ورداً على من يحاربونه ويحرصون على إزاحته من الطريق» 
يجعلنا نعود من جديد لنعلن في وضوح كامل موقفنا من القضايا الكبرى التي تشغل أمتنا 
وتشغل اللاس من حولنا. . ۱ 
وأول هذه القضایا: قضية الوقف العام من الناس جميعاً مسلمين وفیر مسلمین. . 

وهنا نبادر فنقرل إن موقفنا من هذه القضایا ومن غیرها لیس جرد موقف Sle‏ 
واختياري قائم على الاستسان» رانما هو مرقف منتسب ال الاسلام ملتزم پمبادئه صادر 
عن مصادره. . وعل رأسها کتاب الله تعالى» والسئّة الصحيحة الثابتة عن نبیه کلف 
| والاخوان السلمون يرون الناس جميعاً حملة خیر» مؤهلين لحمل الأمانة والاستقامة على 
طريق الحق» وهم لا يشغلون أنفسهم بتكفير أحد نما يقبلون من الناس ظواهرهم 
وعلائیتهم ولا يقولون بتكفير مسلم مهما أرغل في المعصية» فالقلوب بين يدي الرحمن» 
وهر الذي يؤتي النفوس تقواهاء ويحاسبها على مسعاها. 

ونحن الاخوان نقول دائماً Wil‏ دعاة ولسنا قضات ولذا لا نفكر ساعة من زمان فى 
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إكراه أحد على غير معتقده أو ما يدين به ونحن نتلو قوله تعالى: ذلا AS]‏ في 
الدين 4 . 

وموقثنا من إخواننا المسيحيين في مصر والعام ural‏ موقف واضح وقديم 
ومعروف. . لهم ما لنا وعليهم ما عليناء وهم شركاء في الوطن» وأخوة في الکفاح 
الوطني الطویل؛ e‏ المواطن» المادي منها والمعنوي» المدني منها ااي 
والبر بهم والتعاون معهم عر ی الخير فرائض | إسلامية.لا يملك مسلم أن یستخف بها أو 
يتهاون في أخذ نفسه بأحكامهاء ومن قال غير ذلك أو فعل غير ذلك فنحن براء منه Ley‏ 
يقول ويفعل. . 

إن ساسة العالم وأصحاب الرأي فيه يرفعون هذه الأيام شعار «التعددية»؛ وضرورة 
التسليم باختلاف رؤى الناس ومذاهبهم ف في الفکر والعمل. والإسلام» du‏ بدأ الوحي 
إلى رسول El‏ يعتبر اختلاف الناس حقيقة كونية وانسانیة» ويقيم نظامه السياسي 
والاجتماعي والثقافي على أساس هذا الاختلاف والتنوع : : «إوجعلتاكم شعوباً وقبائل 
لتعارفوا4" . والتعددية في منطق ال سلام تقتضي الاعترافب بالاخ كما تقتضي 
الاستعداد النفسي والعقلي للأخذ عن هذا الآخر نیما جري على يديه من حق وخير 
ومصلحة. . ذلك أن «الحكمة ضالة المؤمن أنى وجدها فهو Gol‏ الناس he‏ لذلك يظلم 
الإسلام والمسلمين أشد الظلم من يصورهم dele‏ مغلقة منحازة وراء ستار يعزلها عن 
العام وحرل بینها وبين تبادل الأخذ والعطاء مع شعوبه . . والاخوان المسلمون يؤكدون 
دي نید - التزامهم بهذا النظر الإسلامي السديد الرشيد.. وی کرون أتبا 
والآخذين عنهم ob‏ على كل واحد متهم Ol‏ ره لي وی عنواناً صادقا 
Ua Je‏ اج . يألف ويؤلف. . ويفتح عقله وقلبه للناس جميعا . لا يستكبز على 
أحد.. ولا يمن على أحد.. ولا يضيق بأحد زان iets‏ 
بالخير والحب والصفاءء وأن يبدأ الدنيا كلها بالسلام. . قولاً وعملاً.. فبهذا كان 
. رسولنا فا إمام day‏ مهداة إلى العالمين .. ومبذا وحده يصدق الانتساب إليه BB‏ وإلى الحق 
الذي جاء به. . : «ولو كنت فظاً غليظ القلب لانفضوا من OPM yom‏ «وإنه لذكر 

لك ولقومك وسوف ORS Mad‏ 


القضية الثانية: قضية الدين والسياسة. . 


ومنهج ال سلام الذي یلتزم به الاسنوان السلمون أن سياسة الناس بالعدل والحق 
dm Sly‏ جرء من رسالة الاسلام » وأن إقامة شرائع الإسلام فريضة من فرائضه. 0 ولکن 


(۱) القرآن الکریم اسورة البقرت» الآية ۲۵۲. 
(۲) الصدر نفسه «سورة اطبجرات»» الآية ۰۱۳ 
(۳) الصدر نفسه «سورة آل عمران»» الآية ۰۱۵۹ 
)£( الصدر نس اسورة الز خرف EE AN‏ 


۳:۹ 


الحكام ‏ في نظر الاسلام - بشر من البشرء ليست لهم على الناس سلطة دينية بمقتضی 
حق إلهي.. وإنما ترجع شرعية الحكم في مجتمع المسلمين إلى قيامه على رضا الناس 
واختيارهم وال إفساحه للشعوب لیکون لها في الشؤون العامة رأي ومشاركة في تقرير 
الأمور؛: وللناس أن يستحدثوا بعد ذلك من النظم والصیغ والاسالیب في تحقيق هذا المبدأ 
ما يناسب آحوالهم وما لا بد أن یتغیر وختلف باختلاف الازمنة والأمكنة وأحوال 
اللاس .. واذا كان للشوری معناها الخاص في نظر الاسلام؛ فإنها تلتقي في الجوهر مع 
النظام الديمقراطي الذي يضع زمام الامور في يد أغلبية الناس دون أن يجيف Gow‏ 
الأقليات على اختلانها في أن يكون لها زأي وموقف آخران؛ oly‏ يكون لها حق مشروع 
في الدفاع عن هذا الرأي والدعوة إلى ذلك الوقف.. ومن هنا يرى الاخوان المسلمون 
في المعارضة السياسية المنظمة عاضماً من استبداد الأغلبية وطفیانها؛ رذلك. ان الإنسان 
لبطغى. أن رآه استغنى6*”*؟:. وبذلك تكون المعازضة السياسية اللظمة جزءا من البناء 
gece‏ وليست خروجاً عليه أو تبديداً لاستقراره ووحدته.. وبذلك Lat‏ تكرن 
سلامة الانتخابات السياسية وإجراؤها في حرية تامة ونزاهة كاملة» تتمتع ما جميع القرى 
وضماناً حقیقیاً لامن الجتمم واستقراره»:وعاصماً للأمة من خروج بعض ثثاتبا عن 
نظامهاء واتخاذها للعمل السياسي سبيلاً تبز بها أمن الجتمع راستقرازه. . وهما شرطان لا 
غنى عنهما لترجيه جهد الأمة إلى البناء ومضاعفة الانتاج وتعظیم معدلات التنمية. 
القضية الثالثة: قضية العمل السلمي ورفض العنف واستنکار الارهاب. . 
ولقد أعلن الاخوان السلمون عشرات الرات خلال السنوات الاضية آنبم یخوضون 
الحياة السياسية ملتزمین بالوسائل الشرعية والاسالیب السلمية وحدها مسلحین بالكلمة 
الحرة الصادقة» والبذل السخي في Cot‏ ميادين العمل الاجتماعي.. مزمنین بأن ضمیر 
الأمة روعي أبنائها هما في ite‏ الأمر الحكم العادل بين التبارات الفكرية والسياسية التي 
تتنافس تلافسا شريفا في ظل الدستور والقانون» وهم لذلك يجددون الاعلان عن رفضهم 
. لأساليب العنف والقسر لجميع صور العمل الانقلابي الذي يمزق وحدة الأمة» والذي قد 
يتيح لأصحابه فرصة القفز على الحقائق السياسية والمجتمعية» ولكنه لا يتيج لهم أبداً 
فرصة التوافق مع الإرادة الحرة لجماهير الأمة... كما أنه يمثل شرخاً WE‏ في جدار 
الاستقرار السياسي» وانقضاضاً غير مقبول على الشرعية الحقيقية في المجتمع. 30 
وإذا كان جر الكبت والقلق والاضطراب الذي يسيطر على الأمة قد ورط lings‏ من 
Yall‏ فى مارسة إرهابية روعت الأبرياء؛ وهزت. أمن البلاد» وهددت مسيرتها الاقتصادية 
والسياسية» فان الاخوان المسلمين يعلنون ‏ في غير تردد ولا مداراة - أنهم براء من شتى 
أشكال ومصادر العنف» مستتكرون لشتى أشكال ومصادر الارهاب» وأن الذين' یسنکون 
الدم الحرام أو يعينون على سفكه شركاء في الإثم واقعون في المعصية» وأنهم مطالبون في 


)0( المصدر نفسهء اسورة العلقء»2 الآيتان voy‏ 


Yor 


حزم وبغير إبطاء أن يفيئوا إلى الحق؛ فان السلم من سلم الناس من لسانه ویده؛ 
ولیذکروا - في غمرة ما هم فيه وصية الرسول ية ني حجة وداعه: Galt‏ الناس إن 
دماءكم وأموالكم وأعراضكم حرام عليكم إلى يوم القيامة كحرمة يومكم هذا في عامكم 
هذا في بلدکم هذاه Lal‏ الذين يخلطون الأرراق عامدين» ويتهمون الاخوان المسلمين 
خلالمين» بالمشاركة في هذا العنف والتورط في ذلك الإرهاب في ذلك پاصرار 
الاخوان على مطالبة الحكرمة بألا تقابل العنف بالعنف» وأن تلتزم بأحكام القانون 
والقضاء» oly‏ تستوعب دراستها ومعالجتها لظاهرة العنف جميع الأسباب واللابسات ولا 
تكتفي بالمواجهة الأمنية ‏ فان ادعاءاتهم مردودة عليهم بسجل الاخران الناصع كرابعة 
النهار على امتداد سنين طويلة شارك الاخوان خلال بعضها في الجالس النيابية 
والاتتخابات التشریعية › واستّبعدوا خلال بعشها الآخر عن تلك LAL‏ که ولكنهم ظلوا 
على الدرام ملتزمين بأحکام الدستور والقانون حریصین على أن تظل الکلمة اطرة الصادقة 
سلاحهم الذي لا سلاح غیره يجاهدون به في سبیل الله ولا يخافون لومة لاثم . 

والأمر في ذلك كله ليس آمر سياسة أو مئاروة» ولکنه آمر دين وعقيدة» یلقی 
الاخوان المسلمرن عليهما ربهم: ايوم لا ينفع مال ولا بنون. الا من أتى الله بقلب 
سلی 6ه . 
القضية الرابعة: قضية حقوق الإنسان. . 

ومن الفارقات المحزنة أن تُوجّه إلى المسلمين تهمة الاستخفاف بحقوق الإنسان 
والجور عليها وتبديدها في عصر يتعرض فيه السلمون شعرباً وحکومات وجاعات وأفراداً 
لألوان غير مسبوقة من العدوان على أبسط خقوقهم وأيسر حرياتهم» وهم يرون 
الحكومات والساسة في دول العام الكبرى تكيل بمكيالين وتزن الأمور والمواقف 
بميزانين. . ميزان يتحرى العدل والانصاف والالتزام بمواثيق حقوق الإنسان حين تتصل 
الأمور بغير المسلمين.. وميزان يظلم ويجرر ويبرر العدوان حين تتصل الأمور بشعب من 
شعوب المسلمين أو حكومة من حكوماتهم.. وما أنباء البوسنة والهرسك. ومأساة 
الشيشان عنا ببعيدة. . ولعل من القول المعاد أن نذكر أنفسنا ونذكر العام معنا بأن 
الإسلام ‏ كما تعلم ‏ قد كان ولا يزال النموذج الفكري والسياسي الوحيد الذي كرم 
الانسان والإنسانية مرتفعاً بهذا التكريم فوق اختلاف الألسنة والألوان والأجناس» وأنه 
منذ اللحظة الأولى لمجيئه قد عصم الدماء والحرمات والأموال والاعراض وجعلها cll‏ 
جاعلا من الالتزام المطلق بهذه الحرمات فربضة دينية وشعيرة إسلامية لا يسقطها عن 
المسلمين إخلال الأخرين : ولا يجرمئكم ald‏ قوم على ألا تعدلواء اعدلوا هو أقرب 
OF gsc‏ وإذا كان بعض المسلمين هنا أو هناك الآن أو في بعض ما مضي من الزمان 


)4( المصدر نفسه «سررة الائدت» AN‏ ۵4. 
(۷) المصدر نفسف اسررة الشعرام ۷ الآيتان ۸۸ - .۸٩‏ 
(A)‏ الصدر نفسهء «سررة الائدت" الآية ۸. 
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لم يضعوا هذه الفريضة الإسلامية موضعها المح وقصروا في أدائها للناس» قان 
مارسات هؤلاء لا يجوز أن تحسب على الإسلام أو تنتسب إليه: فقد تعلمنا أن تعرف 
لرجال بالحق ولا تعرف الحق:بالرجال» ولکن بقي - هنا کذلك - أن نقول لانفسنا 
ولکل الآخذين Le‏ وللدنیا من حرلنا إننا في مقدمة رکب الداعين إلى احترام حقوق 
الانسان وتأمين تلك احتوق للئاس جميعاً» وتیسیر سبل ممارسة الحرية في إطار النظم 
الأخلاقية والقانونية إيماناً بان حرية الإنسان هي سبيله إلى كل خير» وإلى كل نبضة وکل 
إبداع. . إن العدوان على الحقوق والحريات تحت أي شعار ولو كان شعار الإسلام نفسه 
یمتهن إنسانية الانسان» ويرده. إلى مقام دون المقام الذي وضعه فيه الله ويحول بين طاقاته 
ae‏ وبين التفيج والازدهار. اي م عاد 
me‏ العقلاء والزمنین في کل مکان أن يرفعوا meen ee ne a‏ ل 
بالخرية وحقوق الإنسان» فهذه المساواة هي هی الطريق الحقيقي ال السلام الدولي والاجتماعي 
وإلى نظام عالمي جديد pj‏ الظلم والأذى والعدوان. 

هذا كتابنا في يمينناء olay‏ شهادتنا GAL‏ على أنفسناء وهذه دعرتنا بالحكمة 
والموعظة المسئة إل صفحة جديدة في علاقات الناس والشعوب» تنتزع بها جذور الشر 
ويفيء بها میم ال ساسوة العدل a tly‏ والسلام . 

«ربنا افتح بیننا وبين قومنا GLE‏ وأنت خير الفاتحين 4“ 
fos‏ الله على سیدنا محمد وعلى آله و صحه وسلم؛ 
الاخوان المسلمون 

القاهرة في: 

۰ من ذي القعدة ۱۵ ۱۶« 

۰ من نیسان/ ابریل ۸۱۹۹۵ 


(5) المصدر نس «سورة الاعراف»» .۸٩ EAE‏ 
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اللحق رقم )۳( 
بيان للجبهة الاسلامية للإنقاذ 


الحمد لله تحمده ونستعينه ونستغفره ونعوذ GL‏ من شرور أنفسنا وسيئات آعمالنا؛ 
ومن بهده الله فلا مضل له ومن يضلله فلا هادي cal‏ وأشهد أن لا إله إلا الله وحده لا 
شريك له وأشهد أن حمداً عیده ورسوله. 


یا أيها الذين آمنوا اتقوا الله حق تقاته ولا تموتن إلا وأنتم مسلمون)۳. 

فيا یبا الناس اتقوا ربكم الذي خلقكم من نفس واحدة وخلق منها زوجها وبث 
منهما رجالا كثيراً ونساء واتقوا الله الذى تساءلون به والأرحام إن aul‏ كان عليكم 
رقا" . 3 

ايا أا الذين آمنوا انقوا الله وقولوا قولاً سديداً. یصلح لکم آعمالکم ویففر لکم 
ذنوبكم ومن بطع الله ورسوله فقد فاز فوزاً flake‏ 

ou today‏ أصدق | heey hide‏ کتاب الله وخیر الهدي هدي مد تی وشر الأمرر 


مدخل 

من pal‏ خصائل العمل الإسلامي الهادف؛ الجدية» فهو منضبط شرعاً وعقلاً 
ومصلحة وواقعاً مراعاته للفطرة البشرية التي يتعامل معهاء وحتى لا نقع في الضلال 
والزيغ أو الشطط في الافراط والتفربط ؛ عوجت الحاور الرئيسية للعمل السياسي للجبهة 
الإسلامية للإنقاد على أساس الضوابط التالية: 


(۱) القرآن الکریم» «سورة آل عمران.» الآية ۰۱۰۲ 
(۲) الصدر نفسه. «سورة النساء»» الآية ۱. 
(۳) الصدر تفس اسورة الأحزاب»» الایتان ۰-۷۰ ۰۷۱ 


roy 


الالعزا م بالمشروع الاسلامي ومنهجه في العدل والكفاية والشمول حتى يتسلى 
ا ی ل 0 > لقوله تعالى: ثم جعلناك على 
شريعة من الأمر Gal‏ ولا تتبع أهواء الذين لا یعلمون. 

۲ - توظيف العلم ومعارفه واستخدام منهجيته في ضبط المسائل وتحديد المشكلات 
وتحليلها وكشف الحلول لها وطرق إنجازهاء واستخدام التقنيات وفنياتها لتتوفر لدى 
المحاور شروط الخبرة ع ار و اجات و رج كات 
هادف. وكل هذا تحقيقاً لقرله تعالى: ومن يؤت الحكمة فقد أوتي شيراً ab tS‏ 
وقوله تعالى: #وقل رب زدلي علماً#”". 

؟ - ضرورة إعادة الاعتبار إلى الشعب الجزائري المسلم التائق للمعالي؛ الراغب في 
الخروج من ورطة الاستعمار للتخلص من التخلف بكل أشكاله بفضل إيمانه وقرة قناعته 
بإسلامه وثقته في ربه عز وجل» ذلك الذي يساعده على القفز حارج دائرة التبعية 
وأشكال الاستعمار الحديث. ذلا تکون المحاور الا مجالات لارادته ومهدا لعبتريته وعكاً 
لتجربته واستمراراً لرسالته. . 

وحتى LEY‏ عزيمته ينبغي أن تنبسط الراحل ضبطاً منهجياً مراعياً نفسية الشعب 
کي پستمید ثقته بنفسه في اشواط تار old‏ مراحلها حسب شروط gh‏ حیثیات القدرة 
والواقعية والفعالية. وباختصار |ننا ننطلق بعون الله وحده من احترام مشاعر شعبنا 
وطموحاته . 

٤‏ - حفاظأ على مشروعنا السياسي من أن یبقی حبرا على ورق» لا بد من 
استحضار الشروط المنهجية لتطبيق النماذج أو البدائل والحلول باعتبارها خطة عملية 
سياسية تبقى حافزاً لعمل اطبهة الإسلامية للانقاذ Ae‏ ام Lely‏ وجهداً 
للإرادة الكلية للشعب الجرائري عبر أجياله إلى أن يتحقق المراد بعون الله وتوفيقه. 

إن الجبهة الإسلامية للإنقاذ من خصائص منهجيتها أنها تعمل لا في معزل عن 
الشعب» بل تنطلق دوماً من مبدأ العمل معه في كل خطوة ة إجرائية تاريخية فتكون 

لمنجزات ثمرة هده coolers‏ وهو منهج الصحابة رضي الله عنهم عندما قالوا: «لو 
eee‏ و ای ا bs‏ 

- التزاماً من الجبهة الإسلامية للإنقاذ بروابطها السابقة تحدد علاقتها ومواقفها 
JS‏ ما بالساحة من الهيئات والجمعيات والژسسات في ضوء الوضوح المنهجي لرؤياها 
العقائدية والسياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية والحضارية في النطاق الإسلامي 
الشامل والمصالح الكبرى للشعب الجزائري وثوابته. وذلك حسماً للمواقف الارتجالية 


)£( المصدر سه« اسورة الجائية ء٠‏ الآية ۸ 
)9( المصدر نفسهء «سررة البشرة» الآية ۰۲1٩‏ 
)4( الصدر نشسه ‏ اسررة NAGE al toab‏ 


ok 


ومئعاً للتصرفات الشخصية وتلافياً للمراقف القاقدة للوعي السياسي المطلرب والالتزام 
بالمنهجية والشريعة من ضوابط الجبهة. 
للجبهة الإسلامية للإنقاذ حسب الترتيب التالي : 


أ الإطار العقائدي 


إن الشعب الجزائري شعب مسلم عريق في إسلامه ويمثل رسالته التاريخية 
الحضارية» وبناء على ذلك فان الاسلام هو النطاق العقائدي والضابط الايديولرجي للعمل 
السياسي في جميع مجالات الحياة. وإذا كانت الأزمة التي تجتاح العالم وتهز الحضارة الغربية 
من أقوى الأدلة على القصور الايديولرجي الذي آلت إليه النظم والأممء فان الاسلام هو 
النطاق العقائدي الأقوم للمشروع السياسي الذي يقوى على مواجهة الأزمةء لقوله تعالى: 
«إومن أحسن ديناً من أسلم وجهه لله وهو حسن). وقوله تعالى: إن الدين عند الله 
Of Ly‏ «وسن يبتغ غير الإسلام ديئاً فلن يُقبل منه وهو في الآخرة من 
الخاسرین ۳ , وقرله تعالى: ولا تموتن إلا وأنتم مسلمون». 


وقوله تعالى: aly‏ أحكم reo‏ يما أنزل الله ولا تتبع أهواءهم واحذرهم أن 
ب - المحور السياسي 


السياسة في مفهوم الجبهة الإسلامية للانقاذ هي السياسة الشرعية والتي تتمثل في 
حكمة التدبير وجودة التنسيق وأحكام الترقع ومرونة الحوار للوصول إلى الق AEE,‏ 
وعدل الالزام واعتدال في الواقف بمنهج الصدق YY‏ تقوم على الاقناع بدلا من القهر : 
«قل هاتوا پرهانکم إن کنتم صادقین):" ٩‏ وقوله تعالی: «إفذكر نما آنت مذکر. لست 
علیهم بمصیطر OM‏ وتنبنى بالاختیار دون الاجبار لقوله تعال: «وقل الق من ربكم 
فمن شاء فليؤمن ومن شاء فلیکفر)۹ "۳" وقرله تعال: #ولو شاء ربك لآمن من في 
الارض كلهم جميعاً آفانت ثكره الناس حتی یکونوا ممنین"** وتلتزم الشوری تفادياً 


(۷) الصدر نفسهء اسورة اللساء:» الآية AVVO‏ 

ANA RY الصدر نفسهء «سورة آل عمران»»‎ (A) 

)4( الصدر نفسهء «سورة آل عمران " ANI‏ ۸۵. 
(۱۰) الصدر نفسهه «سورة الائدف» الآية 44. 

۱۱۱ الصدر نس «سورة البقرت" الأية‎ )١١( 

(۱۲) الصدر نفسه اسورة الغاشية :۷ الایتان ۲۱ - ۲۲. 
(۱۳) الصدر نفسهء «سورة الکهف» الآية ۲۹. 

(۱6) المصدر نفسه. اسورة یونس ۰" الآية 48. 
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للاستبداد لقوله تعالى: إوأمرهم شوری بینهم ٩4‏ وقوله: #(وشاورهم في OA‏ 
ولتجاوز تناقضات سياسة الایدلوجیات الستوردة» يعمز البرنامج السياسي للجبهة 
الإسلامية للإنقاذ على تحقيق ما يلي : 1 

أولاً: القضاء على الاستبداد بتبني الشورى ولإزالة الاحتكار السياسي والاقتصادي 
والاجتماعي بتبنو الساواة ومبدأ تكافؤ الفرص السياسية والاقتصادية والاجتماعیة» 
ولتفادي قمع الحريات العامة تعمل الجبهة على إفساح مجالها للعبقرية والإرادة الكلية 
للأمةء وفي at‏ جالات الحياة وإكفالها للناس على السواءء للتخلص من سياسة اطرمان 
تعمل على وضع معايير للمسؤوليات وضمان الأمانة وأداء المهام في تشجيع روح العمل 
الجماعى والقضاء على GUY‏ والمحسوبية والنزاعات الفردانية؛ وكي لا تقع الجبهة في 
ذلك تضمن حرية التعبير وتشجع على النقد الذاتي وتحد طرق المحاسية الإدارية والسياسية 
والاقتصادية فى كل المؤسسات والنظم وتوعية الشعب واشعاره بالمسؤولية حيال ذلك 
Ay‏ نظام الحسبة الإسلامية وتطبق مبدأ من أين لك هذا في حدود الشرع. 

ثالياً: ولتحقيق ذلك يصير لزاماً أو مطلوباً من الجبهة الإسلامية للإنقاذ العمل على 
تصحیح النظام السياسي ابتداء من الميادين التالية : 
أ جعل التشریعات السياسية خاضعة لأحكام الشريعة لقرله تعال: iP‏ لهم 
cols‏ شرعوا لهم من الدین ما لم يأذن به ۲۳۹ وقوله تعال: (آفحکم الجاهلية 
يبغون ومن أحسن من الله حكماً لقوم یوقدون ^“ مع مراعاة مستجدات مرحلة التعددية 
الولائية والبلدية حتى یصبح جميعها قائماً على الشريعة التي يتبناها الشعب الجزائري المسلم 
من خلال قناعتها. 

ب - اصلاح الجهاز التفيذي في الر ثاسة والوزارة والر ay‏ والدائرة والبلدية . 

ج ‏ إصلاح المنظومة العسكرية قصد الرقى بها إلى حماية البلاد والعباد من أي خطر 
يمس بالسيادة أو الحريات والقوق والواجبات ومصالح الامة الکبری. ‏ 

د اصلاح السياسة الأمنية حتی تخلو من کل قهر أو تعسف وتؤمم لمصلحة الامة 
في ضوء رسالتها وفي نطاق حرياتها التي آقرها الشرع. وتحديد مهام كل الصالح 
والمؤسسات لضمان العدل والاستقرار والسلام. 

ه ‏ إصلاح المنظومة الإعلامية» فتوظف المؤسسات بما تقتضيه رسالتها الثقافية 
والتربوية وشروط Yay‏ الحضارية بوعي سياسي ثقافي حضاري يجنب البلاد التبعية 
الثقافية ويحنظها من الغزو الثقافی الذي ما زالت Gas‏ له. 


)19( السدر نشسه» اسررة الشوری " الآية AVA‏ 
)11( المصدر نثسه. «سورة آل عمران»» .۱۵٩ AN‏ 
(۱۷) الصدر نس «سورة الشورى»٠‏ الآية ۲۱. 
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حوار مع حسن Mahal‏ 

قراءات سیاسیة: لقد دانعت طوال العقود الاضية عن فكرة النظام الديمتراطي 
وقضية الديمقراطية في الکم» هل تغير موققك من هذه السألة آم لا؟ وما هو انمکاس 
ذلك على تجربة الحكم الاسلامي في السودان؟ 

الترابي: إن هدف الفكر الإسلامى والحركة الاسلامية هو العودة بالأمة إلى نقاء 
المجتمع الإسلامي الأول والانتقال ہا من التمزق والشتات إلى الوحدة والانسجام» ورد 
الخلق عن كل ما يمكن أن يفتنهم من متعلقات ليتعلقوا باه سبحانه وتعالى» ورد القوی 
امتباينة إلى الله سبحانه وتعالى وإلى هدي الدين» وردٌ نسبية الظروف والأمكنة إلى الأزلي 
المطلق الخالد. ولو نزلنا إلى النظام السياسي» فهو تقريباً محاولة للربط والبدء بما هو ابتلاء 
وقدر من تباين الناسك والأعراف ورد إلى أصل الوحدة بالدين لا بوسيلة القهر. 
والشورى محاولة لجمع مسيرة المسلمين الخالصة التي ينيغي لكل مسلم أن يكرن [في 
عدادها] صادقاً وحراً وخالصاً ومستقلاً في بلده» ويسعى إلى إجماع يمثل وحدة المسلمين. 
وينبغى لهذه الصورة السياسية أن تجسد في مؤسسات سياسية تعبر عنا وتبرز هويتنا 
كمسلمين. الفرب طبعاً ينطلق من مبدأ ختلف ؛ فلما انقطع عن الله الواحد أصبح يرق 
أن الحياة شركة قد تصطرع بالمساومات الديمقراطية السلمية مثلاء والمغاوضات» ولحو 
ذلك. ولکن لا ينسجم التباين Wel‏ ولا ينتهي إلى وحدة ولا إلى أخرة ولا إلى wall‏ 
وأبداً يبقى كما هوء وغالباً ما يؤدي بالناس إلى حرب يقضي بعضهم فيها على بعض» 
ويتتهون إلى مساومات في التفاوض» أو إلى جملة من الأحرّاب» أو جملة من الصالح . 


عرف الغرب الصراع في السرح وفي الاقتصاد وفي العلاقات العالمية وفي العلاقات 
السياسية وفى العلاقات الدينية؛ لأنه صراع مطلق ليس فيه عامل موحد من إيمان بالله. 
ولذلك » هر في صرر التعبير السياسي » عرف بعض عصوره عهد atl‏ وما كانت 


(۱) مقتطفات من : #حوار مع د. حسن التراپي » قراءات سياسية. السنة ۰۲ العدد ۳ (صيف VAY‏ 
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هذه هى الصورة الوحيدة لهذا الصراع؛ نفي عصور خلت كانت بعض الأقليات تُعزل» 
Mead‏ الفقراء يعزلون من العملية السیاسبة» كما كانت الوحدة تدم بعزل بعض القطاعات: ' 
cco pels‏ والإئني» والفقيرء والأجنبي» وذي الطائفة الدينية الأخرى» وأخيراً جاءت 
صورة الأحزاب. والصراعات الحزبية ليست هي الصررة الأخيرة OY‏ بعض البلاد 
الأوروبية تجاوزت صورة التعدد الحزبي» فأصبحت الأحزاب لا شأن ولا وزن لها في 
صياغة السياسة في البلادء وإنما نزلت إلى ميدان السياسة في شكل هيئات ومصالحء 
واتجاهات في الرؤى» وخاور مختلفة؛, وزعامات شخصية» وجماعات دينية واقتصادية 
رعرقية وحلیق وكذلك مهن وكتل مختلفة؛ كلها تصطرع هكذا بغير حرب ‏ حية ‏ 
ولكن dle‏ مداولاتها ومعادلاتها هي نظام الحكم . ومثال على ذلك آمریکا الآن» فقد 
انتهت الحزبية فيها تماما أ وأصبح لا مغزى لها. طبعاً في أوروبة الشرقية اهتموا بقضية 
وحدة الجتمع انطلاقاً من فكرة الصراع» والتمسوها في التؤحيد بالقوة» فأمسكوا بكل 
الاتتصادء وبكل السلطة» حتى يضمنوا الوحدة» فما ضمن لهم ذلك وحدة أبداً. لي 
الغرب التمسوا الحرية في الإباحية› ولكن لا بت يتمتع الانسان بحرية حفیفية ولا يمكن أن 
يدعي أحد أن الحكم يعبر عن إرادة الئاس ۰ 3 بينهم وبين الحكم قيادات حربية gla‏ 
قيادات ذات أهواء أو مصالح معينة . 


وبالرغم من أن كثيراً من المسلمين يحاولون أن يصوغوا الوسلام صياغة تناسب ما 
هو سائد الآن» الا أن هذه كانت Lith‏ واحدة من علل الفكر الإسلامي في سالات 
الاستضعاف. لقد شهدنا عهوداً كان الئاس هنا يعجبون جداً بالنازية» ومحاولون أن یزینوا 
الإسلام أحياناً بتصويره قريباً من معاني القيادة والإمارة فيهاء وشهدنا بالطبع مرحلة 
الليبرالية اللادينية ومحاولات بعض التفقهین أن یصوروا الإسلام لاديئياً علمانياً أو أن 
يصوروا الإسلام رأسمالياً: ثم جاءت الفتنة الاشتراكية وراجت جداً قضية e‏ 
الاسلامية » وأخيراً روجت الديمشراطية پاسم التعددية الحربية. كما أن كثيراً من 
الاسلامیین الخلصین Mee‏ حاولون أن یقولوا بأن الحزبية موجودة في الاسلام 
نصوص القرآن ضد الحزبية لا تعني رفضها. ولکن الذي يعبر عن التوحيد والذي يعبر 

عن النظرية التوححيدية السياسية هو نظام یقرم VI‏ على الإيمان منطلقاً لسيادة الشريعة 
كدستور في BLA‏ السياسية العامة» وثانياً على الحرية ipa‏ لعقيدة الترحید» حيث يتبغى 
أن يكون كل فرد متجرداً لله؛ قائماً بالقسط لا تفتنه عصبية لحزب ولا لقبيلة ولا تفه 
مصلحة ترهيب ولا ترغیب؛ فيدلي برأيه في الشأن العام» ويفعل فعله في الأمر والنهي 
والاختيار» وفى العزل. كما أن الاجراءات التي تجمع هذا الفعل الفردي؛ من إجراءات 
الشوری 6 واجراءات الأمر با معررف والنبي عن الملكرء وإجراءات المناصحة» تکون حرة 
بغير عصبية كتل حزبية» ولا أهواء أفراد وجموعات في نظام الضغوط ومجموعات 
الضغط. 


وبقدر ما يقترن مجتمع السلمین بالایمان بقدر ما تنتفي فیپم هذه الظواهر ‏ وبقدر 
ما ينحطون بقدر ما تبرز فیهم هذه الظواهر العصية اسحزبية والأهلية والعشائرية والصالح 
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06 والترهيب والترغيب ليفسد عليهم نظامهم. ولكن هذا هو النظام المثالي الذي 
ينبغي أن يتطهر السلمون سعياً الیه. وهو نظام تتبسط فيه اجراءات الشورى» وتنتهي 
تعقيداتها ما دام الناس OLE‏ بعد الاختلاف بصدر منشرح على البحث عن الحق ينتهي 
إلى إجماع. فقد يرضى الناس بشخص؛ ویکرنون تقريباً في اتجاه واحد» ويقومون 
قرمة رجل واحدء لينقذوا إرادتهم الاجماعية. هذه هي صورة العمل السياسي الآنء 
ومؤسساته كلها مركبة لتمثل هذه المؤسسة القضائية المستقلة لتحظی بسيادة وإرادة الشعب 
التي بإيمائها بإرادة الله تسود الشريعة. وفي المؤسسات المجلسية والانتخابية التي تعبر عن 
حرية كاملة لا یکرن الال هو الحاكم قي الانتخابات ولا العصبية ولا تزكية الذات 
وأهوائهاء ولكن معايير أخرى هي نظم الشرری ونظم الإدارة التي تنفذ إدارة الشوری» 
وكل المؤسسات الاخری تخدم هذه المبادئ السياسية العامة . 
والسودان اليوم وهر يتقدم نحو الإسلام» يبدأ أولاً بإلغاء ما مضى لأن الدين يبدأ 

بالنفي» ثم يثبت العبادة لله سبحانه وتعالى» لأنه قبل الإيمان يكون الارتبان للمعبودين 
من دون اله . فالبداية هي تنظيف الساحة وطهارتها ونفي خبثها؛ ا 
العبادة والتوحيد والإيمان. والسودان يبدأ المشروع بنفي النظم القديمة» وبجمع السلطة 
وسلبها من أهواء البشر وصراعاتهم. والمرحلة الثانية هي بسط روح مناخ جدید. مناخ 
تربوي يئ المسلمين OF‏ يمارسوا الأدب الإسلامي والنية الاسلامية والالتزام بالنظام 
الإسلامي» وهذا ا تيد Dalal‏ ترس التشريعية» ولا حتى المؤسسات 
الحكومية» ولكن ينبغي أن تجند له التربية الإيمانية. ومثال النظام السياسي الجديد ليس 

فى النصوص ولا في أشكال المؤسسات» وإنما هو في جوهر المواقف النفسية والأعراف 
والتقاليد ا ل الحركة الشعبية والإجرائية والمؤسسات السياسية. 
والاطار الذي یتجل OV‏ هو طار لا يمت للحكم العسكري» ولا إلى التعددية الحزبية 
المصطرعة» ولا إل نظام وسائط مجموعة الحزب الواحد» بل هو نظام ائتمار بالمعروف» 
oot‏ له الناس في مواقم ULE‏ محلية ومباشرة» ثم على الأصعدة الأعلى من ذلك بحرية 
وعفوية؛ ویجمعون في ظله كل كسبهم. 


۳۹ 
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jlo pull‏ ؛ \( 


۳۷ 


عمارة؛ محمد. العلمانية ونبضتنا الحديثة. القاهرة: دار الشروق» 1985. 

عودةء عبد القادر. الإسلام وأوضاعنا السياسية. بيروت: مؤسسة الرسالة» ۰۱۹۸۶ 

عياشي» احميدة. الإسلاميون الجزائريون بين السلطة والرصاص. الجزائر: دار الحكمة» 
2-۱۹۹۲ 

غانم» ابراهیم البيومي. الفکر السياسي للامام حسن البتا. القاهرة: دار التوزيع والنشر 
الاسلامیت ۰۱۹۹۲ 

الغزاليء محمد. آزمة الشوری في الجتمعات العربية والاسلامية. القاهرة: دار الشرق 
الأوسط للتشر: ۱۹۹۰ 

غلیون» برهان. نقد السياسة: الدين والدولة. بیروت: السسة العربية للدراسات 
والنشر» ۰۱۹٩۱‏ 

الغنوشي» راشد. حركة LEY‏ الاسلامي في تونس. الکویت: دار الثلم ۰۱۹۸۹ 
(مقالات في فکر اطرکة؛ ۲) 

س. الحريات العامة في الدولة الاسلامية. بیروت : مركز دراسات الوحدة العربية» 
2۱۹۳+ 

. المرأة السلمة في تونس . ط ۲. الکویت: دار القلم؛ ۰۱۹۹۳ 

فضل الله؛ محمد حسين (العلامة). الحركة الإسلامية. . . هموم وقضایا. بیروت: دار 


الاك .194٠‏ 
فضل الله؛ مهدي. الشورى: طبيعة الحاكمية في الإسلام. بيروت: دار الأندلس» 
VAAL‏ 


فكر السلم المعاصرء ما الذي يشغله؟. القاهرة: مركز الأهرام للترجمة والنشر» NAVY‏ 
الفنجري. dal‏ شوقي. كيف نحكم بالإسلام في دولة عصرية. القاهرة: الهيئة المصرية 
العامة للکتاب ۱۹۹۰ ۱ 
القرضاوي» یوسف. الحل الاسلامي. . فريضة وضرورة, VES‏ بیروت: مؤسسة 
الرسالة» ۰۱۹۹۳ 
ب. من هذى ال سلام : فتاوی معاصرة. النصور: : دار الوفاء» ۰۱۹۹۳ 
قطب» سيد. في ظلال القرآن. ط 4. بيروت: دار الشروق» ۰۱۹۸۰ " ج في 1. 
سس. مغالم في الطریق, ط ۸. القاهرة: دار cay tll‏ ۰۱۹۸۰ 
سس س. بيروت: دار الشروق: ۰۱۹۸۸ 
مست. س. القاهرة: دار الشروق؛ ۱۹۹۲ 
س. نحو مجتمع إسلامي. بيروت: دار الشروق» NAAT‏ 
قطب» محمد. جاهلية القرن العشرين. القاهرة: دار الشروق» .198٠‏ 
۳3۸ 


كاريه» أوليفيه. في ظلال القرآن: رؤية استشراقية فرنسية. ترجمة محمد رضا عجاج. 
القاهرة : الزهراء لاوعلام ES ty yl‏ 

الکنز» علي. حول الأزمة: 5 دراسات حول الجزائر والعالم العربي. الجزائر: دار بوشان 
للنشر» SEED‏ 

الكواكبي؛ عبد الرحمن. الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبي. تحقيق ودراسة محمد 
عمارة . بيررت : المؤسسة العربية للدراسات والنشر» ۱۷۵ 

الكيلاني» موسى زيد (حرر). الحركات الإسلامية في الأردن. عمّان: دار البشيرء 
21۹۹۰ 

لاغاء علي محمد. الشوری والدیمقراطبة: بحث مقارن في الأسس والنطلقات النظرية. 
بيروات: المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع؛ .١ 987٠‏ 

مبروك» محمد ابراهیم . تزییف الاسلام وأکذوبة الفکر الاسلامي المستئير. القاهرة: دار 
ثابت؛ ۰۱۹۹۱ 

. مواجهة الواجهة . القاهرة: دار ابت» ۱۹۹۶ ۱ 

متياس» میشیل . هیجل والدیمقراطية . ترجمة إمام عبد الفتاح إمام. بیروت : دار CBE‏ 
21۹۹۰ 

حمد» خسن . من قتل حسن البنا. ط ۲. القاهرة: دار الشروق» ۰۱۹۸۷ 

مركز الدراسات الحضارية. الأمة في عام: تقریر حولي عن الششون السياسية والاقتصادية 
العربية» ۱۹۹۱ - ۰۱۹۹۲ تقديم أحمد كمال أبو الجد. القاهرة: الرکز ۰۱۹۹۳ 

مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام. التقریر الاستراتيجي العربي ۰۱۹۹۳ 
الشرف ورلیس التحرير السيد يسان ۰ القاهرة : المركز. 4 1. 

.. التقریر الاستراتیجی العربي» ۱۹۹4۰ القاهرة: الرکزه ۱۹۹۵. 

الشروع الاسلامي السوداني: قراء‌ات في الفکر والمارسة. تأليف مجموعة من الباحثين. 
Nb‏ الخرطوم: معهد الیحوث والدراسات الاجتماعية » 440 

مشيدلوف» ميران. الدين في العالم اليوم. ترجمة جمال السيد. القاهرة: دار العام احدید؛ 
۱۹۹۰ ۱ 

مصطفی» نيفين عبد الخالق. المارضة في الفکر السياسي الاسلامي . القاهرة: مکتبة 
اللك فيصل الاسلامیف ۰۱۹۸۵ 

مصطفىء هالة. الإسلام السياسي في مصر : من حركة الاصلاح إلى حاعات العنف. 
القاهرة: مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية پالأهرام» ۰۱۹۹۲ 

. الدولة والحركات الإسلامية المعارضة بين المهادنة والمواجهة في عهدي السادات 
ومبارك. القاهرة: مركز الحروسة» ۰.۱۹۹۵ 

۳3۹ 


مفتي» محمد أحمد وسامي صالح الوكيل. النظرية السياسية الإسلامية في حقوق الانسان 
الشرعية : دراسة مقارنة. الدوحة: [د.ن.]ء ١٠8١ه.‏ (كتاب الأمة) 

القدمات النظرية للاسلامیین التقدمیین: ناذا الاسلام؟ كيف نفهمه؟ . صياغة صلاح الدين 
الجورشي؛ محمد القرماني وعبد العزیز التميمي. تونس : دار البراق للنشر» ۰۱۹۸۹ 

مکي؛ حسن. خر AS‏ ال خوان السلمين في السودان؛ ۶ W440.‏ الخرطوم : معهد 
الدراسات الافری يقية الاسیویت رد۱۳ 

الهدي» أمين. یزار بین العسکرین والأصولیین . القاهرة: الدار العربیت ۰۱۹۹۲ 

المردودي» أبو الأعلى . نظرية الإسلام وهدیه في السياسة والقانون والدستور. ٠‏ بیروت: 
دار الفكرء NATE‏ 

مورو» حمد. US pA‏ الاسلامية فى مصر من ۱۰۲۸ إلى ۱۹۹۳: رژية من قرب. 
القاهرة: الدار المصرية للنشر والترزیع» NAVE‏ 

موصللي » أحمد. قراءة نظرية تأسيسية في الخطاب الإسلامي الأصولي (نظريات العرفة 
ane re e pai‏ للطباعة ce‏ تن “aay comely‏ 
[د. ث . ]. 

مستبن نظام الحكم في الإسلام. L‏ 5 القدس : منشورات حر س التحریر » ۳ 

النحوي» عدنان علي رضا. الشورى لا الديمقراطية . القاهرة : دار الصحوت 0106 . 

نظام الدین عرفان. حوارات على مستوی القمة. [د.م.]: منشورات الوسسة العربية 
الأوروبية للصحافة والنشر. [د.ت.]. 

النفيسي» عبد الله فهد. الحركة الإسلامية: ثغرات في الطريق. [د.م.: د.ن.» 


د 
س (محرر). الحركة الإسلاميةء رؤية مستقبلية: أوراق في النقد الذاي. القاهرة: مكتبة 
مدبولي» ۱۹/۳۹ 


الهرماسي » عبد اللطیف . الحركة الإسلامية في تونس. تونس: دار بيرم للنشر ۱۹۸۵ 

الهضيبي» حسن اسماعيل. دعاة لا تضا:: أبحاث في العقيدة الإسلامية ومنهج الدعوة 
إلى الله. ط ۲. القاهرة: دار التوزيع والتشر الاسلامیة [د.ت.]. 

هلال علي الدين [وآخرون]. تجربة الديمقراطية فى مصرء ۱۹۷۰ - ۱۹۸۱ ط ۰۲ 
القاهرة : الرکز العربي للبحث والنشرء .۹A۲‏ 

— الديمقراطية رحقوق الإنسان ذ فى الوطن العري. ٠ Yb‏ بيروات: : مركز دراسات 
الوحدة ody yall‏ ۰ (سلسلة کتب المستقبل العربي؛ 0( 

هويدي» فهمى فهمي . الإسلام والديمقراطية. القاهرة: مركز الأهرام للترحة والتشر ۰۱۹۹۳ 

۳۷۰ 


هيكل» محمد حسين. الحكومة الإسلامية. ط ۲. القاهرة: دار المعارف» [دءت.], 

وصفي » مصطفى كمال . النظام الدستوري في الإسلام . 

رئاس» المنصف. الدولة والمسألة الثقافية في تونس: بحث في السياسة الثقافية. بيررت: 
دار الميثاق للطباعة والنشر والتوزیع؛ ۸ (المسألة الثقافية في الغرب و 
الکتاب ۱) 
القاهرة : الهيئة الصرية العامة لكاب 4 

یکن › فتحي . نحو حركة إسلامية عالية واحدة. de‏ بيروت: مؤسسة الرسالة 
VAAL‏ 


یوس السيد. الاخوان المسلمون: هل هي صحوة إسلامية؟. القاهرة: دار المحروسة» 
۶ (كتاب المحروسة). 


ج ١‏ حسن البنا ويناء التنظیم . 
يونس» شریف . سيد قطب والأصولية الإسلامية . القاهرة: دار طبيبة» ۱۹۹۵ 


دوريات 

أبو المجدء كمال . «الديمقراطية والشوری. العربي: stall‏ ۰۲۵۷ نيسان/ ابريل .198٠‏ 

الاتحاد الاشتراكي (المغرب): ۱۲/۳۰/ ۰۱۹۹۱ 

آهد. زكي. «الديمقراطية في النطاب الإسلامي الحديث والعاصر.» الستقبل العربي: 
السنة ۰۱۵ العدد ۰۱1۶ تشرين الأول/ اکتوبر ۰۱۹۹۲ 

الاشخوان السلمون: ۲۸ آذار/ مارس ۰۱۹۳۵ 

أدهم». خليفة. «خريطة حرکات الاسلام السياسي في الجزائر.' السياسة الدولية: السنة 
۸ العدد ۰۱۰۷ کانون الثاني/ پنایر ۰۱۹۹۲ 

اسماعیل؛ سیف الدين عبد الفتاح. «التیارات الاسلامية وقضية الدیمقراطیة: رژية من 
خلال الحدث الجزائري: ورقة نقاش خلفية ٠.‏ الستقبل العري: السنة ۰۱ العدد 
۰ نیسان/ ابریل ۰۱۹۹۳ 

الأمين» محمد حسبن. في مجلة: العالم: السنة ۰4 العدد ۰8۱۷ شباط/ فبرایر ۰۱۹۹۲ 

الانقاذ oe‏ (السودان): ۰۱1۹۹۱//۲۵ 

أومليل» علي . «مفهرم الدولة في الإسلام.» الشرق الأوسط: 78/ 1147/0. 

بايا or‏ في: : الوسط: 5 كانون الأول/ ديسمبر ۰۱۹۹۳ 

باجالي» جون والأمين الغانمي. في: القدس العربي: ۲۸ ۱۹۹۱/۱۲/۲۹ 

۳۷۱ 


باروت» محمد جال. «الاصولية الإسلامية السائدة: مدخل مقاربة وتحليل.؛ الفكر 
الديمقراطي : العدد ۰۸ خریف ۰۱۹۸۹ 

لبلاغ: ۱۹۹۱/۱۲/۱۸ 

البناء جمال. «حوار في الديمقراطية ٠.‏ البيان (لندن): العدد ۰۵۸ کانون الاول/ دیسمبر 
1۹۹۳ 

بوزيد» بومدین . «دولة الخلافة عند عباس مدي» دولة مؤسسات أم دولة فقهاء. السار 
المغاربي (الجزائر): VT‏ کانون الأول/ دیسمبر ۰۱۹۹۱ 

پیرك» جاك. «ملف الاصولية ۰" الوسط : ۲۹ تشرین الثاني/ نوفمبر ۰۱۹۹۳ 

CV مثبر الشرق: العدد‎ ٠. «أولريات التيار الاسلامي لثلاث عقود قادمة‎ je cyl all 
۰.۱۹۹۲ آذار/ مارس‎ 

لل . «الشورى والديمقراطية: اشكالات المصطلح واشهوم ٠.‏ الستقبل العربي: السنة ۰۸ 
العدد ۰۷۵ أيار/ .١4826 ple‏ 

ب. في حدیث مخاص مع مجلة: الحرس الوطني: آب/ اغسطس ۰۱۹۹۰ 

«الترابي ye‏ الغرب .2 نقله من الانكليزية غسان رملاري؛ قدم له ميشال نوفل. شوون 
الأوسط: العدد ۰۱۰ تموز/ يولير ۰۱۹۹۲ 

التسخيري» محمد علي (الشیخ). في مقابلة في مجلة: العالم: آب/ اغسطس NAGE‏ 

جابر؛ حسن. في: التطلق (لبنان): العدد 2٠١١5‏ شتاء ۰۱۹۹۶6 

حامد؛ التيجاني عبد القادر. «السودان وتهربة الانتقال للحكم الاسلامي ٠.‏ قراءات 
سياسية : السنة ۰۲ العدد ۰۳ صیفب NAGY‏ 

اخوادث (لبنان): ۱۳ نیسان/ ابريل ۰۱۹۹۲ 

«حوار مع د. حسن الترابي ٠.‏ قراءات سياسية: السنة ۰۲ العدد ۰۳ صیف ۱۹۹۲ 

cat‏ ۱۹۹۳/۱۱/۲۹ ۱۹۹۵/۷/۱۳ ۰۱۹۹/۲/۲ و۰۱۹۹۱//۶ 

خاشقجي» جال أحمد. «فصة أحداث انتهت في محكمة بلیدة.» الحياة: ۱۹۹۲/۷/۱۵ 

الخرطوم: ۰۱۹۹/۲/۲۹ و۲۵/ ۱۹۹۱/۳ 

دانیال؛ جان. «أفخاخ الديمقراطية السبعة في الجزائر. ' لوئوفیل أوبزرفاتوار: عدد 
خاص» ١5‏ كانون الثاني/ يناير ۱۹۹۲. نقلا عن ترجمة صحيفة: القدس العري: 
14/1/7۵ 

دما مصطفى. «الأصولية في الجزائر: متىء كيف HU‏ دراسات عربية: السنة 
۸ العدد ۰۲ گانون الأول/ دیسمیر ۱۹۹۱ 

الدرريش؛ قصي صالح. «التنافس الشخصي والاتجامات التبادلة داخل النظام آثرت على 
الصداقية ٠.‏ الشرق الاوسط : ۲٩‏ ۱۹۹۱/۱۲ 


۳۷۲ 


دونرء فرد. اتکون الدولة الإسلامية ٠.‏ الاجتهاد: الستة ۶ العدد ۰۱۳ خريف NAVY‏ 

NGAGE [Tey ۰۱۹۸۹/4/۲۹ الراية:‎ 

زيدان» أحمد عبد القوي . «الحكم.. والاخوان المسلمون «البطل . . والدوبلیر»." اليسار: 
العدد ۶ حزيران/ يرنيو ۱۹۹۵. 

سارة» فایز . «الحركة الاسلامية في فلسطین: وحدة الایدیولوجیا وانقسامات السیاسة.» 
الستقبل العري: السنة ۰۱۲ العدد ۰۱۲4 حزیران/ یویر ۱۹۸۹ 

سبیلا؛ محمد. «المقاربات الفكرية والسياسية والنفسية لظاهرة التطرف الديني في العام 
العربي.2 الحياة: ۱۹۹۲/۳/۱۹ 

السعيد» رفعت. «مصر: شاولة للبحث عن مساحات الاختلاف بين حركات التأسلم 
السياسي ٩.‏ قضايا فكرية: الكتابان ۱۳ - ۰۱6 تشرين الأول/ اكتوبر ۰۱۹۹۳ 

ل [وآخرون]. «الحركات السياسية الإسلامية في مصر (ندوة).» النهج: السنة eV‏ 
العدد ۰۲۵ .۱۹۸٩۹‏ 

السعید: محمد (الشيخ) . في صحيفة : المنقذ: ۱۹۹۱/۱۲/۱ 

السفیر : ۱۹۹۳/۹/۷ 

سلام» محمد شکري. معام في الطریق: بیان من أجل حركة الجهاد.؛ اختلاف 
(الغرب): السنة ۰۱ العدد ۰۲ آیلول/ سبتمیر ۰۱۹۹۱ 

السودان الحديثة: ۱/۱۵/ ۰۱۹۹۱ 

"سيف الاسلام البنا ل «الوسط!: الاخوان لن یعودوا إلى التوابیت ٠.‏ حاوره في القاهرة 
محمد صلاح. الوسط : ۷ - ۱۳ آب/ اغسطس ۰۱۹۹۵ 

الشرق الأوسط : ۱۹۹۲/۱۲/۲۹: ۱۹۹۳/1/۲۵ ۱۹۹۳/۰/۱۶ ۱۹۹۶/۲/۱ 
و۰/۱/ ۱۹۹۵ 

شعبان» عبد الحسين. «الدولة العراقية وظاهرة العزل السياسي." الحياة: ۱۹۹۱/۹/۳ 

الشناويء فهمي. في : العام: العدد ۰۳۸۰ آیار/ مایو ۰۱۹۹۱ 

صالح» هاشم. «الفكر العربي العاصر ومسألة «احرکات الاصولیة»: محاولة ایضاح.؛ 
الوحدة: السنة ۰۸ العدد ۰۹5 آیلول/ سبتمبر ۰۱۹۹۲ 

الطوزي مد 2 yin‏ سلام والدولة في الغرب العري : المغرب» الجزائر» توئس ۰ الحلة 
الغربية لعلم الاجتماع السياسي: السنة 4 العددان ۱۳ - ۰۱6 ۱۹۹۱ - ۰۱۹۹۲ 

س. «الحركة الاسلامية الحزائرية GUT ٠.‏ (الغرب): العددان ۰۳ - ۰۵6 آذار/ مارس 
۹۳ 

عبد elt‏ قالح . حول ly‏ السياسية الاسلامية العاصرة : نماذج من بلدان عربية 
وإيران وباكستان.» الفكر الديمقراطي: العدد ۰۸ خريف ۰۱۹۸۹ 
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سک : he?‏ مدني : مصادر وععيه وبرنامج جبهته . ٩‏ الحياة : ۲ ۰۱۹۲/۲ 

عبد lst!‏ محمد. اغائية وغیر محايدة الدولة الاسلامية هي التعبیر الاساسي عن سلطان 
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قصير. الثور : السنة ob‏ العدد ۰4۰ أيلول/ سبتمبر .١494‏ 
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المتطلق: العدد ۰۱۱۰ شتاء ۱۹۹۰ 

المنقذ: ۱۹۹۱/۱۲/۲۲ و۱/۱۸/ ۰۱۹۹۲ 

التاصري. محمد علي . اسلامیو الجزائر: جذور وتحديات ٠.‏ الحياة: ۱۹۹۲/۸/۲۲ 

ناژومکین. فيتالي. في: الوسط: ۱۳ کانون الأول/ دیسمبر ۰۱۹۹۳ 

التذیر : ۳۰ ربيع الأول ۱۳۰۷ه. 
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س «الداخلية والناس .» الاهرام : ۰ +( 

. «الشورى والديمقراطية .» الاهرام: ۰۱۹۹۱/۳/۱۶ 

الوحدة (الیمن): 4/۷/ ۰۱۹۹۳ 

الوسط : ۲۲ آیار/ ple‏ ۰۱۹۹۵ 

الوطن العري: VE‏ نيسان/ ابریل ۰۱۹۸۹ و۲۷ نيسان/ ابريل ۰۱۹۹۰ 
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ندوات» مؤتمرات 


التحولات الديمقراطية فى الوطن العربي: أعمال الندوة المصرية ‏ الفرنسية الثالثة. 
القاهرة : جامعه القاهرة مركز البحرث والدراسات السياسية ؛ ۹۳ 


۳۷۵ 


التراث وتحديات العصر في الوطن العربي (الأصالة والمعاصرة): بحوث ومناقشات الندوة 
الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. بيروت: CSM‏ 1986. 

ات ols‏ الإسلامية العاصرة فى الوطن العربي (ندوة). بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية» ۱۹۸۷. (مكتبة الستفبلات العربية البدیلت الاتجاهات الاجتماعية والسياسية 
والثقافية) 

الحوار القومي - الديني: آوراق عمل ومناقشات الندوة الفكرية التي نظّمها مركز دراسات 
الوحدة العربية . بیروت : الرکز + 448 .١‏ 

الدين في الجتمع العربي (ندرة). بيروت: مرکز دراسات الوحدة vay pall‏ , 

الجتمع Jal‏ في الوطن العري ودوره فى تحقيق الديمقراطية : بحوث ومنائشات الندوة 
الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية. بیروت: الرکز» ۰۱۹۹۲ 

موتر إشكاليات تعثر التحول الديمقراطي في الوطن العربي» القاهرة» ۲۹ شباط/ فبرابر - 
۳ آذار/ مارس VAAN‏ 

المؤتمر القومي - الاسلامي الأول: وثائق ومناقشات وقرارات المؤتمر الذي عقد في بیروت 
خلال جمادى الأولى 416١ه ‏ تشرين الأول/ اكتوبر 144م. بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية» ۰۱۹۹۵ 


۲ - الأجنبية 


Books 


El-Affendi, Abdelwahab. Turabi's Revolution: Islam and Power in Sudan. 
London: Grey Seal Books, 1991. (Grey Seal Islamic Studies) 


Dekmejian, Richard Hrair, Islam in Revolution: Fundamentalism in the Arab 
World. Syracuse, N. Y.: Syracuse University Press, 1982. (Contemporary 
Issues in the Middle East) 


Donnelly, Jack. Universal Human Rights in Theory and Practice, Ithaca, N.Y.: 
Cornel] University Press, 1989. (Cornell Paperbacks) 


Enayat, Hamid, Modern Islamic Political Thought. Austin, Texas: University 
of Texas Press, 1991. 


Esposito, John L. The Islamic Threat: Myth or Reality. New York: Oxford 
University Press, 1992. 


Geertz, Clifford. Islam Observed: Religious Development in Morocco and 
Indonesia, Chicago, Ill.: University of Chicago Press; New Haven, Conn.: 
Yale University Press, 1968. 


Marty, Martin E. and R. Scott Appleby (eds.). Fundamentalism Observed. 
A Study Conducted by the American Academy of Arts and Sciences. 


۳۷۹ 


Chicago, Ill: University of Chicago Press, 1991. (Fundamentalism 
Project; v. 1) 


Mitchell, Richard P. The Society of the Muslim Brothers. London: Oxford 
University Press, 1969. (Middle Eastern Monographs; no. 9) 


Paullapilly, Cyriac K. (ed.). Islam in the Contemporary World. Notre Dame, 
Indiana: Cross Road Books, 1980. 


Piscatori, James P. (ed.). Islamic Fundamentalism and the Gulf Crisis. Chicago, 
111: American Academy of Arts and Sciences, 1991. 


Poggi, Gianfranco. The Development of the Modern State: A Sociological 
Introduction. London: Hutchinson, 1978. 


Smith, Wilfred Cantwell. On Understanding Islam: Selected Studies. The 
Hague; New York: Mouton, °1981. (Religion and Reason; 19) 


Tamimi, Azzam (ed.). Power-Sharing Islam?. London: Liberty for Muslim 
World Publications, 1993. 


Zubaida, Sami. Islam, the People and the State. London: 1. B. Tauris, 1993. 


Periodicals 
Guardian: 11/6/1991, 


Hadar, Leon T. «What Green Peril?.» Foreign Affairs: vol. 72, no. 2, Spring 
1993. 


«Islam, Democracy, the State and the West.» Summary of a lecture and round- 
table discussion with Hasan Turabi, prepared by Louis J. Cantori and 
Arthur Lowrie. Middle East Policy: vol. 1, no. 3, 1992. 


Krasner, Stephen D. «Approaches to the State: Alternative Conceptions and 
Historical Dynamics.» Comparative Politics: vol. 16, no. 2, January 1984, 


Miller, Judith. «The Challenge of Radical Islam.» Foreign Affairs: vol. 72, 
no. 2, Spring 1993. 


Rosenthal, Erwin Isak. «The Role of the State in Islam: Theory and the 
Medieval Practice.» Der Islam: vol. 50, April 1973. 


Sudanow: March 1995. 


Papers 


Barghouti, Iyad. «The Political Role of Islamists in Jordan and the Palestinian 
Occupied Territories.» (1993, mimeo). 


۳۷۷ 


Converted by Tiff Combine 


(I) 

۲۷۱ احد» حسین:‎ cal 

الابراهيمي عبد احمید : ۳ VV‏ 

ابن CO gale‏ ۳ زید عبد الرحمن بن حمد: 
VT ۰‏ 

ابن عبد الوهاب؛ محمد: ١١9‏ 

ابن كثير القرشي» عماد الدين أبو الفداء 
اسماعيل بن عمر: ۱۵۳ 

ابن نيي» مالك: ۰۳۲۳ ۰88 «VE‏ ۰۱۶۲ 
1١‏ 

أبو بكر الصديق: ١95 ۱۹٩‏ 

أبو جعفر التصور: ٠٠١‏ 

۲۱۲ رقیق» صالح:‎ yl 

۳۲6 زنط عبد النعم:‎ yf 

۲۲۰ زيد» نصر حامد:‎ gf 

أبو غدةء عبد الرحن: VA‏ 

أبو قورت. عبد اللطيف: ۸۰ 

أبو الجد؛ كمال: ۰۱۳۰ ۰۱۸۲ ۰۳۳۳ 
Té ۵‏ 

۸۱ مخ» فرید:‎ ol 

آتاتورك مصطفی کمال: COV‏ ۱۱۱ ۲۲۸ 

الاتحاد الدیمقراطی للبيان الخزائري: ۲۵۷ 

اتحاد القوى الشعبية (اليمن): ۸۵ 

اتحاد المحامين العرب: ۳۱۰ 

هد عبد العزیژ: ۲۰۹ 

آهدین؛ عمد: VO‏ 

الاحر عبد الله: ۸۶ 


۳۷۹ 


شفهرس 


الاخوان السلمرن (الاردن): ۸۱-۷۹ 
FTE ۲‏ ۰۳۲۷ ۳۳۷ 

الاخوان السلمون (السودان): ۰1۷ ۲۸۵ 

الاخران السلسون (سوريا): ۰۷۷ ۰۷۸ 
۳۳۷ 

الاخوان السلمون (العراق): ۰٩۱‏ ۰۳۲۳ 
٤‏ 

الاخوان السلمون (لبنان) انظر الجماعة 
الإسلامية (aks)‏ 

الاخوان السلمون (مصر): ۰۱۱ 74 ۰۲۱ 


CTT ۷ ۵۵ cok ۰۵۲ ۳ 
قلا ام‎ ۰۷۷ ۰۷۳ ۰۷۴ ۲ 
IAS لاأكللكء‎ .ىكك٠١‎ GAT "الى‎ 


 ۲‏ عقكء 14۲ لاقل 
۹ ۰ _ ۰۲۱۱ ۲۱۳ ۰۲۲۵ 
۰۳۰٩ ۰۳۸۵ . TAT ۱‏ ۳۲۳ 

الاضوان المسلمون (الیسن): ۸۳ - ۰۸۵ 
۳۳۷ 

الأدب السياسي الاسلامي: ۲۹۲ 

ادریس» جعفر شيخ : YAS‏ 

۰۲۲۰ ۰٩ ۰۳۳ ۰۳۱ ۰۳۰ الارمساب:‎ 
۳۳۰ ۰۳۰۰۱ ۲۲۵ ۲ 

الارياني عبد الکريم : ۳۳۷ 

استفتاء ۲۳ شباط/ فبرایر ۱۹۸۹ (الجزائر): 
۳۹۰ 

الأسد حافظ: ۷۸ 

الإسلام السياسي: ۶۵ ۱۲۷ ۰۳۱ 


- ۶۱ ۰۲۹۰۳۲۲ ۰۳۰ ۰۲۷ ۲۶ ۳ 
كف‎ ۰۵۳. CEA EV "تق‎ ۳ 
۰۷۵ ۰۷۲ ۰۷۲ 14 CTA ۰۵ ۲ 


۰۱۱۹ ۰۱۰٩۹ ۰۱۰۰ ۹۵ ۳ 
AFI ATT ATT ۲ ۰ 
۰۲۶۷ ۰۳۳ ۰۲۱٩ ۰۱۸۵ CNTY 
وال‎ ۳ (۱۷ CVV of ۲ 


۳۳۱ ۰۳۷۵ YY ۰ 

الاسلام الشعبي: 1۵ 

الاسلاموية انظر الاسلام السياسي 

۳۲ ۰۳۰ ۰۲٩ الاسلامیة:‎ 

اسماعيل» محمد عثمان: ۲۱۲ 

الاشتراكية : 5ك ۳۱ ۳۲۰ 

الاصلاح الديني: ۰1۷ ۱۲۰ 

الاصولية الاسلامیة: ۰۲۶ ۰۲۷ GEV‏ هف 
«Vo‏ ۲۳۹ 

الاعلان العالی توق الانسان: ۰۱۸۱ 
YEE ۱‏ 

آفریکا وتش: ۳۱۰ 

الأفغاني» جال الدیین: ۰۲۱ ۰۳۳ ۰۷۷ 
٩۷۷ ۳‏ ۳ ۳۲۳۰۶ 

الأفندي: عبد الوهاب: ۳۱۳ 

الاقباط : ۲۱۶ 

اتتصاد السرق: ۳۱٩‏ 

الاگاد: ۰۲۱۶ ۰۳۰۱۲ ۰۳۰۳ ۳۶۳ 

آمان الله خان (ملك الافغان): ۱۱۰ 

الامبريالية: ۰۱۲ ۵۵ 

الامعري» قاسم : At‏ 

أمل الإسلامية (لبنان): ۸٩‏ 

الأمم المتحدة: ۳۱۰ 

الأممية الإسلامية: ۳۳۰ 

آبین؛ قاسم: ۲۳۵ 

الامین؛ محمد حسن: ۳۳۳ 

انتفاضة تشرین الاول/ اکتربر ۱۹۸۸ 
(الجزائر): ۲۵۹ 

الانسانية الاسلامیة: ۰۲4۰ ۰۲۶۳ ۲۹۷ 

At الوهاب:‎ Le الانسي»‎ 


انقلاب ۱۹۲۵ (الجزائر): VY‏ 

انقلاب ۱۹۱۹ (السودان): ۳۰۶ 

انقلاب ۱۹۸۹ (السودان): ۲۳ A‏ 
0۹ ۰۲۸۶ ۰۳۰۲ ۰۳۰۸ ۳۰۹ 

انقلاب حركة شباط/ فبرایر ۱۹6۸ (الیمن): 
AY‏ 

آهل الحل والعقد: ۰۱۲۰ ۰۲۰۰ ۲۹۲ 

أوغسطين (القدیس): ۱۲۸ 

أومليل» علي : ۱.۰ 

الاتتلاف الإسلامي الوطني (الكويت): ٩۲‏ 


(ب) 

باردي » مال الدین : ۷۵ 

بدوي» محمد طه: ١95‏ 

البشري» طارق: ۳۳۳ 

البشیر» عمر حسن: ۰۳۰۹ ۰۳۱۱ ۰۲۱۶ 
۳۹۹ 

البطالة : 1۷ 

البلبیسی. اسماعیل: ۸۰ 

۲۱۲ Ye ۷۵ CEA بلحاج علي:‎ 
۲۷ ۰۲۷۰۰۲۲۸۸ VTL 48 

بلخادم› عبد العزیز: ۲۷۸ 

بن باديس » عبد الحميد: ۰۷۲ ۲۵۷ 

بن بلاء أجد: ۰۷۲ YUE‏ 

بن جدید» الشائل : ۷۶ ۲۵۸ 5١‏ 
۶ ۲۷۷ 

بن جلون» عمر: AV‏ 

بن خدة» يرسف: Yo‏ 

بن صالح» أحمد: VW‏ 

بن عاشورء الفاضل: 1٩‏ 

بن عاشورء محمد الطاهر: ۰۱۰۲ VEE‏ 


. بن coche‏ زین العابدين: ۰۷۱ ۰۷۲ ۲۲۳ 


۳۸۰ 


بن كيران» عبد الله: ۸۷ 

بن يوسفء صالح : ۹ ۳۲۱۳۰ 

۰۱۳ . ۵٩ ۰۵۷ ۰۵۲ ۲ البئاء حسن؛‎ 
=~ ۱۱۷ ۰۱۱۰ CAA ۰۸۳ V4 ۷ 
۰۱۷٩ ۰۱۷۷ ۰۱۱۱ ۲۳ ۹ 


17١5 ۲۰۶ ١536 ۰۱٩۱ - ۹ 
۳۲۰ VAN ۸ 

البنك الدولي: ۳۱۹ 

بوجدرت رشيد: ۷۲ 

۰۲۶۷ LAV GAT ۸ فرنسوا؛‎ Le) 
PTY VW 0۹ 

بورفیبت الحبيب: ۰1۸ ۰1۹ ۰۷۱ ۰۷۲ 
۰۲۳۲۰۷ ۰۲۳۲ ۰۲8۶ ۲۵۶ 

بوش » جورج : ۳۳ TT‏ 

برمدین» هواري : ۲۳ ۰۷۳ ۰۲۵۹ YUE‏ 

بویمل» مصطفی: ۰۷ ۲۱۳ 

البيانوي» محمد أبو التصر: VA‏ 

۱۸۷ ء٤1 جاك:‎ Se 

بيرو» غاسيار: ۳۱۰ 

البيروقراطية: ۰۹۷ ۹۸ 

بيغن » مناحیم : YY‏ 

(ت) 

التاریخ العربي ‏ الاسلامي: ۰۱۷۵ ۱۷۹ 

التبعية الاقتصادية: ۷۵ 

التجمم الإسلامي الشعبي (الکویت): ٩۲‏ 

التحالف الوطنی لتحرير سوريا: ۷۹ 

۰۲۳۰ ۰۱۲۵ c4۷ CEE CET العدین:‎ 
۲۹۱ ۰۲۳۹ (A 

۰1۷ ۵۱ con ۲۷ خسن‎ ‘yl 
۰۳۰۸ 2 ۲۸۲ ۰۱1۵ ككل‎ ۲ 
PVA ۰ 

النسخيري» محمد fe‏ ۱۳۲ 

تصدير الثورة الإسلامية: oy‏ 

۳۲۰ ۰۳۷ ۰۳۵ TY ۰ : التطرف‎ 

۰۱۹۵ ۰۱۱۳ ۰۱1۲ ۰۸۲ التعددية الحربية:‎ 
۰۲۳۲ ۰۳۳۱ ٩ ۲ ۷ 
Ma ۰۳۰۰ ٩ 

۰۱۹۰ ۰۱1۶ ۰۱۱۲ التعددية السياسية:‎ 
TT VAL ote ۱ 

۲۵۵ (YOR ۰۲۳۰ اللغریب:‎ 

التکفیر والهجرة (تونس): ۷۱ 


التكفير والهجرة (اطزائر): ۰۷۵ ۷١‏ 

التكفير والهجرة (فلسطین): ۸۱ 

التکفیر والهجرة (مصر): ۰1۶ ۲۱۸ 

التلمساني» عمر: ۰۲۰۳ ۲۱8 ۲۱۸ 

التنظيم السري انظر السرية 

توقادي» مصطفی صبري: VAY‏ 

۱ YEO : رسد‎ 

التونسي » خير الدین : ۳ ۲ ۰۱۰۹ 
۰۵ ۲۸۶ 

التيار الاسلامي لجيهة التحریر الوطني 
(الجزائر): Vo‏ 

لتیار الاسلامي للحركة الديمقراطية من أجل 
الجزائر: Vo‏ 

تيار الترقف والتبين (مصر): 1۵ 

تیار الفُوْنّسة: ۳۷ 

التيار البساري الارکسي (تونس): ۲۳۱ 

التيجاني» الپاشمي : ۷۳ 

(ث) 

الثعالبي» عبد العزیز: ۲۲۹ 

الثقافة الاسلامیة: ۲۳۹ 

الثقافة الاوروییة: 1٩‏ 

الثقافة العريية : ۲۲۷ 

الثقافة العربية ‏ الاسلامیة: ۰1٩‏ ۱۷۵ 

الثقافة الغربیة: ۰۵6 ۲۲۷ 

۲۳۲۸ الوطنية التونسیة:‎ GU 

ثورة ۱۹۱٩۹‏ (مصر): ۵4 05 

ثورة أحمد Ube‏ (۱۸۸۱): ۵4 

۱۷ :6۱۹۷۹( الثررة الاسلامية فى إيران‎ 
AA CAV cA) VE V1 «ofr 
۳۲۲ ۰۲۳۷ ۰۳۳۱ AY ۰ 

الثورة التحريرية الکبری (الجزائر) (۱۹۵ - 
YOA ۲‏ 

ثررة تموز/يولير ۱۹۵۲ (مصر): ۰۲۱۲ 
۳۹ 

الثررة الفرنسية (۱۷۸۹ - ۱۷۹۹): ۰۱۰۵ 
۹ ۱۵۰ 


۳۸۱ 


OA :)1١97*5( ثررة فلسطين‎ 

الثيوقراطية : ۰۱۲۵ ۰۱۲۹ ۱۳۷ 
الثيوقراطية الاسلامية : ۰۱۲۸ ۰۱۲۹ ۱۳۷ 
الثوقراطية الاوروبية : ۱۲۸ 

الثيرقراطية الديمقراطية: ۱۳۹ 


5 

جاب الله عبد الله: ۰۷۵ ۲۷۲ . 

الجابري» محمد عابد: ۰۳۳ ۰۱۲۲ ۰۱84۰ 
۳۳۹ 

الجامعة الاسلامیة: ۷۷ 

جاموس» ابراهیم : “Ae‏ 

جباري» محمد عبد الوهاب : ۸4 

بای حمادي: ۲۳۲ 

۷۹ 0۷۸ الاسلامية فى سوریا:‎ Agel 

الجبهة الاسلامية القومية (السودان): ۰۳۸ 
١ف‏ لاك TAT cVAV‏ لوأك 
POV oTO oY‏ ۰۳۱۲ ۰۳۱۶ 
۳۳۳ ۱ 

الجبهة الاسلامية للانفاذ (الجزائر): ۰۳۸ 
۱ ۷ مل ۰۱۸۷ ۰۲۵۷ 
۰۲۷۲٩ ۰۳۱۱ VU ۸‏ ۲۷۱ م 
TEI ۳ ۲۱‏ 

الحبهة الاسلامية للدستور (السودان): ۲۸۳ 

جبهة العمل الاسلامي (الاردن): ۰۵۱ ۸۰ 
۳۳۹ 

جبهة القری الاشتراكية (الجزائر): ۲۷ 

جبهة الميثاق الاسلامي (السودان): ۲۸۶ 

hdl 
۰۱۸۸ الانتخابات التشريعية:‎ - 
۳۰۹ ۲۷ ۳ 
۲۷۳ الائتخابات الرئاسیة:‎ - 

VY ۰۲۶ عبد القادر:‎ cog tll 

حعیط » هشام : ۷ TYA‏ 

جماعة أحمد یوسف (مصر): 1۵ 

جاعت اسلامی (الباکستان): 46 ۰۵۲ 
VIE MN‏ ۳۲۸ 


YAY 


الجماعة الاسلامية (لبنان): ۰۸۸ ٩۰‏ 

الجماعة الاسلامية (مصر): 57 1۵ 

الجماعة الاسلامية (الغرب): ۰۸۷ ۳۲۵ 
- انظر أيضاً حركة الاصلاح والتجدید 
(الغرب) 

الجماعة الاسلامية في باکستان انظر جاعت 
إسلامي (الباکستان) 

الجماعة الاسلامية السلحة (الجزائر): ۲۸۰ 

جاعة الاسلامیین التقدميين (تونس): ۰۲۳۹ 

Yer Ye) 

ة تسار الستة المحمدية (السودان): 1۷ 

ة التبليغ والدعوة (الجزائر): ۷۵ 

1 التبليغ والدعرة (الغرب): AV‏ 

الجهاد (مصر): 1۵ 

ة شباب محمد (مصر) انظر جاعة الفنية 

العسكرية (مصر) 

الشوقین (مصر): 56 

VO السماوي (مصر):‎ ab 

العدل رالاحسان (الغرب): ۸۷ 

2 الفئية العسکرية (مصر): ۰۱۳ 14 

جاعة کتالب محمد (سوریا): ۷۸ 

جماعة السلمین (تونس): ۷۱ 

10 الناجين من الثار (مصر):‎ dele 

جماعة النهضة الاسلامية (الجزائر): ه 
۳۷۹ 

جمعية الارشاد (الزاثر): هلا 

جمعية الارشاد الاسلامية (الکریت): ٩۱‏ 

الجمعية الاسلامية الکبری (الیمن): ۸۳ 

جمعية الاصلاح الاجتماعي (الکریت): ٩۱‏ 

جمعية التمدن الاسلامی (سوریا): ۷۷ 

جمعية الرابطة (سوریا): ۷۷ 

جمعية الشبان السلمین (تونس): ۷۰ 

هعية الشبان السلمین (مصر): ۰۲ COV‏ 
0۸ 

جعية الشبان السیحیین (مصر): لاه 

جمعية الشبيبة الإسلامية (المغرب): ۰۸۲ AV‏ 

۲۵۸ ۰۲۵۷ ۰۷۵ العلماء (الجزائر):‎ daa 


۷۷ الغراء (سوریا):‎ dae 

جمية الشاریم الخيرية الاسلامية (الاحباش) 
(لبنان): 4٠١‏ 

جمعية الهداية الإسلامية یز ریا): ۷۷ 

چند الله HGS)‏ ۸۸ 

الجهاد: ۱۲ - ۰14 ۰۲۰۷ ۲۵۵ ۳۱۳ 

الورشي صلاح الدين: ۰۵۳۲ ۰14 ۰۷۰ 


۹ ۲۳۲ ۰۲۳۷ ۰۲۳۸ ۰۲۶۱ 
ور 3۳ ۱ 
tl‏ الإسلامي للانقاد (الجرائر) : ۳۸۰ 


© 
الحامدي؛ محمد الهاشمي: 
محبيسا ا كمال السعید : 0 


۲۳۹ ۶ 


08۷ £9 ۰۲۸ ۰۲۷۱ ۰۲۵ ۰۱٩ AS 
۰۲۶۱ ۰۲۳۷ . ۲۳۵ ۰۲۳۸ ۷ 
Yor 

حدادء الطاهر: ٠‏ 


حديدء مروان: VA‏ 

الحرب الأهلية في جنوب السودان: ۳۱۲ 

ارب الأهلية اللبنانية (۱۹۷۵): 0۷۸ AA‏ 

خرب الخليج (۱۹۹۰ - :)۱۹٩۱‏ ۰۸۸ ۹۲ 
۰ ۰۳۱۹ ۳۲۲۰۳۲۱ 

ارب العالية الأولى VANE)‏ ۔ ۱۹۱۸): ۵۷ 

الحرب العالية الثانية (۱۹۳۹ - ۱۹4۵): ده 

الحرب العراقية - الايرانية (۱۹۸۰ - ۱۹۸۸): 
۳۳۲ 

الحرب العربية الاسرائيلية (۱۹7۷): 4 

الحرب العربية الاسرائيلية (۱۹۷۳): ۰۱۷ 
۳۱۷ 

۳۹۵ محمد:‎ bog 

حركة الاتجاه الإسلامي (تونس): ۰۷۱ ۰۲۳۲ 
Yok ۰۲۵۳ ۲۳۹۰۳۷ ۳‏ 

الحركة الاسلامية الترنسیة: ۰۲۲۷ ۰۲۳۰ 
TEY ۷ ۲۲۲۶ ۳‏ 
You ۰۲۵۳ ۰۲۶۷ 4‏ 


YAY 


الحركة الإسلامية المزاثریة: ۲۲۷ 

الحركة الإسلامية السودانیة: ۰۱۴ ۲۸۲+ 
YAT ۸‏ ۹۰ ۸۳۰۱ ۳۰۵ 

الحركة الاسلامية الصرية: ۰1۳ ۳۰۹ 

حركة الاصلاح الديني: ۲٩‏ 

حركة الاصلاح والتجدید (الغرب): AV‏ 
- انظر Lat‏ الجماعة الاسلامية 
(الغرب) 

حركة الامة (الجزائر): ۷۵ 

حركة أمل (لبنان): ۸٩‏ 

حركة انتصار الحريات الديمقراطية (اطزاثر): 
Yov‏ 

حركة التحرير الاسلامی (السودان): 15 

حركة التوحيد الاسلامية (لبنان): ۸۸ 

حركة الخزائر السلمة: VO‏ 

الحركة الجزائرية السلحة : 4 

حركة اهاد الاسلامی (فلسطين): ۱ 

الحركة الدستورية الإسلامية (الكويت): ٩۲‏ 

الحركة الشعبية لتحرير السودان: ۳۰۷ 

حركة الضباط الأحرار (مصر): ۰۲۱۲ ۲۱٩‏ 

حركة فتح: ۸۱ 

حركة لبتان العريي : AA‏ 

حرکه الجتمع الاسلامي (ماس) ca‏ 
TVA ۰۲۷ (Vo‏ 

حركة المساءجد (الجزائر): ۲۲۲ 

حركة المقاومة الإسلامية (ماس) (فلسطين): 
۷ 

حركة النهضة الإسلامية (الجزائر) انظر 
جماعة النهضة الإسلامية (الجرائر) 

الحركة الوطنية المصرية: ۲۰۹ 

الحريات العامة: ۰۱۷۹ 141 


حرية الاعتقاد: ۲۵۱ 
حرية الرأي والتعبير: ۰۳۰۷ ۳۶۳ 
حرية الصحافة: ۲۱۰ 

حزب الاتحاد الاشتراكي (السودان): ۵ 


حزب الاتحاد الاشتر 
rye ۳‏ 


اکي (سسر): ۱ 


الحزب الاتحادي الديمقراطي (السودان): 


۰۳۱۵ ۰۳۰۳ ۰۳۰۲ ott ۲ 
۳۳ 

حزب الاحرار الاشتراکیین (مصر): ۲۲۲ - 
Y٤‏ 


حزب إسلامي (الافغاني): ty‏ 

"١ الإسلامي (اندوئيسيا):‎ wit 

الحزب الاسلامی (العراق): ٩۱‏ 

الحزب الاشتراكي اليمئي! ۳۳۷ 

حزب الله (البحرين): 14 

حزب الله (الجزائر): ۷۵ 

حزب الله (لبنان): ۰۸۹ ۰۹6 ۳۳۸ 

حزب الله (اليمن): ۰۸۳ ۸٤‏ 

۰۳۱۲ ٩٦ ۰8۲ حزب الأمة (السردان):‎ 
YAK (Peo Tey 


VA ۷‏ 
حزب البعث العري الاشتراكي (العراق): 
۰٩۱ ۰‏ ۳۲۳ 


۷۵ 


حزب التجمع اليمني لام صلاح : ۶6 ۰۸۵ 
ty‏ 

حزب التحرير (السودان): VW‏ 

حزب التحرير (العراق): ٩۱‏ 

حزب التحرير (لبنان): ۸۸ 

حزب التحریر الاسلامي (الاردن): ۸۰ 

حزب التحریر الاسلامي (تونس): ۷۱ 

حزب التحرير الإسلامي (سرریا): ۷۸ 

حزب التحرير الإسلامي (فلسطين): ۸۱ 

حزب جبهة التحرير الوطني (الجزائر): ۰۳۷ 
۲ ۲۰۷ ۲۵ ۲۷۱ ۲۷ 
VA ۷‏ 

الحزب الجمهرري الأمريكي: ۳۲۳ 

الحزب الحر الدستوري (تونس): ۲۲۹ 

الحزب ار الدستوري الجديد (تونس): 
۲۳۹ 


الحق (الیمن): ۸۵ 

الدعوة الاسلامية (العراق): ۸8۰ ٩۱‏ 

حزب الرفاه الاسلامي (ترکیا): ٤٤‏ 

حزب الشعب الجزائري: ۲۵۷ 

الحزب الشیرعي الجزائري: ۰۷۲ ۰۲۷ 
YW‏ 

۹ ۱ ارب الشيرعي السرداني:‎ 
TY Pet FY ced 

الحزب الشيوعي المصري: 00 

حزب الطليعة الاشتراكية انظر الحزب 
الشيوعي الخزائري 

حزب العمل الإسلامي (اليمن): Ad‏ 

حزب العمل الاشتراكي (مصر): ۲۲۲ ۔ 
۳۳ ۱ 

حزب فرنسا (اطزاثر): ۲۵۸ 

حزب المؤتمر الشعبي اليمني: ۳۳۷ 

حزب المؤتمر الوطتي السوداني: ۰۳۱6 ۳۱۱ 

حزب النهضة (تونس): ۰۲۵ ۰4٩‏ ۰۷۱ 
۲۳ ۰۱۸۷ ۰۳۲۷ ۰۲۳۲۲ ۰۲۳۷ 
Tie (۲‏ 

حزب الوند (مسصر): 408 O71‏ ۵۸ 
VYE (6 1۱‏ 

۰۱۹۰ ۰۱۷۹ ۰۱۱۷ NTE احصسزبية:‎ 
TTT ۰۲۲۱ ۰۲۱۳ ۰ CNA 

حسنء أحمد زکی: ۲۱۰ 

۲۱۳ ۰۲۱۱ ۲۱۰ taal سین‎ 

الحسين بن طلال (ملك الاردن): ۸۰ 

الحسين بن علي (شریف مکة): ۱۱۰ 


مسین » صدام : ۳۳ 


جرب 
خرب 


سین طه: OV‏ 
سین ؛ كمال الدین: ۰۲۰۲ ۰۲۱۰ ۲۱۵ 
حشانی» عبد القادر: ۲۷۵ 


الحضارة الاسلامیة: ۰۱۰۳۲ ۰۱۲۷ ۲۶۷ 
الحضارة الأوروبية: ۰۱۰۶ ۱۰۱ 
اشضارة الغربية: YT ٩‏ ۰۳۸ ۰۲۲۸ 


TAT cT ۱ 
۰۲۶۲ ۰۱۸۲ . ۹ توق الانسان:‎ 


YALE 


۰۲۲۷ ۰۲۱۰ ۰۲۵۱ ۰۲۵۱ ۸ 
۰۳۲۹ ۰۳۱۳ ۰۳۱۰ ۰۲۹۷ ۶ 
TTA ۳۳۲ ۰ 

الحكيمء محمد باقر: ٩۱‏ 


حلمی» عبد القادر: ۲۱۳ 

۷۵ tual حماني»‎ 

هروش هولود: ۰۲۷6 ۲۷۷ 

حملة نابلیون برنابرت على مصر (۱۷۹۸): 
vt‏ 

حميد الدين» يحيى: ٦١‏ 

حميدة» محمد خیس: ۲۱۰ 

۲۷۸ محمد:‎ oh 

حنفی حسن : ۳۰ 

حوی» سعید : ۰۷۸ ۷۹ 


@© 
الخازندارء أحمد: 5١9‏ 
سثالدء خالد محمد: VW‏ 
UL‏ منصور: املا 
الخطاب الإسلامي: ۵۹۵ ۰۰۲ ۰۱۳۹ 
۸ 0 
الخلافة العثمانية: CVE‏ ۵۵ ۰۱۱۸ ۱۹۰ 
الخلفاء الراشدون: ۰۱۱۱ ۰۱۱۲ ۰۱۱۸ 
IVT cIoV A1!‏ 141 
الخمینی af)‏ الله): ۰۱۳۵ ۳۲۲ 
امخوارج: ۱۹۹ 
)>( 
دار الأرقم (سوریا): ۷۷ 
الداروينية: VEY‏ 
دانيال» جان: ۲۷۸ 
دروزت راشد: ۷۹ 
درویش عبد الله: ۸۱ 
الدرویش: قصي : YVV‏ 
الدستور الصري: ۱۹۲ 
الدسی بن عیسی: ۲۳۲ 
الدرلة الإسلامية: 44 ۰۱۰۲ ۰۱۰۷ 


۳۸۵ 


oe NVA ۲ ۸ 
۰۱۳۶ ITA ۰۱۳۵ GAVE ۲۱ 
۷۷۲ ۰۱۵۲ ۰۱۵۰ ۷ 17 
۰۲۱۵ ۰۱۹۶ ۰۱۹۳ ۰۱۸۳ ۸ 
۰۲۵۸ ۰۲۵۷ ۰۲۶۸ YET ۰۵ 
+۲۹۸ ۰۲۹۳ ۰۳۷ ۷ ۱ 
۱ rer yyy 

الدولة الدينية: ۰۱۲۲ ۰۱۲۵ ۱۳۰ ۱۳۱ 
۱۳۷ 


الدولة العلمانية : ۱۰۷ 

الدولة القومية: ۱۰۲ 

الدولة الدنیة: ۰۱۲۲ ۲۹۳ 

الدولة المسيحية: ۰۱۳۵ ۰۱۲۸ ۰۱۳۹ ۱۳۷ 
دوئرء فرد: MA‏ 

دیاب » محمد حافظ: 00 

دیکمجیان» ریتشارد هریر: ۰۳۳ ۰4۵ ۰۱۳ 


ay 

(ر) 
الرابطة الاسلامية (الجزائر): ۵ 
الرأسمالية: ۱۸۵ 


رضاء محمد رشید: ۰۳۲ ۰۳۳ ۰۷۹ ۰۸۳ 
۷ ۲ ۲ ۲۰۷ 

رمضان» سعید: ۲۱۳ 

رمضان» عبد العظیم: ۷ .۲۱۱+ ۲۱۵+ 
۷ ۲۲۲ 

رواء آولیفیه: ٤۳‏ 

رواجیت أحمد: YU‏ 

رودنسون» مکسیم: CET‏ ۱۸۷ 

روزنتال آروین: ۱۰۲ 

روسو» حجان ساك : ۰۱۰۶ ۱۰۹ 

ریغان: رونالد: ۳۲۲ 


(ز) 


6845 بن عزوز: WE‏ 
الزييري» محمد محمود: ۸۳ 


الزعيم» حسني : ۷۸ 

زغدرد على: VO‏ 

الزغل» عبد القادر: ۲8۶ 

زغلرل» سعد: ۵ ۵۵ 

زلوم؛ عبد القدیم : ۸۱ 

الزمر» عبود عبد اللطیف: 4٦ء‏ 258 
الزنداني» عبد الجید: ۸۶ ۱۰۲ 


(س) 

السادات» آأثور: ۰۱۳ ۰16 ۲۱۳ ۲۱۹ 
سارة فایز: AV‏ 
السباعی. مصطفی: ۷۹-۷۷ 
سلو YUE 0۲۱۱ ۷۵ ۷۶ coal‏ 
سرايا الجهاد الإسلامى (فلسطين): ۸۱ 
السرية : Yea ten‏ 
سرية» صالح: ۳ 
سعد الدین» عدنان: GVA‏ ۷۹ 
cal‏ رفعت: ۰۳4 1٤‏ ۲۰۷ 
السعيدء مخلوفي: ۲۷ 
that ogg Stl‏ ۲۰۸ 
سلامةء عبد القادر: ۰۷۰ ۲۳۰ 
سلطاني» عبد اللطیف: ۰۷۳ ۷۶ 
. سمیث؛ ویلفرد کانتویل: ۳۲ 
السندي» عبد الرحمن : ° 1° 
سنغورء ليوبولد: ۲۲۳ 
السنهرري» عبد الرزاق أحد: ۰۱۱۳ ۰۱۱۶ 

۷ ۱۹۹ ۱ 
السنوسی» محمد بن على: ۱۰۹ 
السترسية: ۲6 ٠‏ 
ستی: عبد الغنى: ۱۱۲ 
السردان ٠‏ 

- الانتخابات البرلمانية: ۳۱۶ 

. الانتخابات الرئاسية: ١١4‏ 
السوق الشرق أوسطية: ۳۱۹ 
السید. ابراهيم أمين: ۳۳۸ 
سيف الق ابراهيم (أمير اليمن): ۸۳ 


۳۸۹ 


(ش) 
gals‏ » صلاح : °7 1° 
الشافعی ؛ جس tc‏ ۴۲۱۵ 
الشاري» توفیق محمد: ۱۵۴ 
شايغان» داريرش: VEN AK,‏ 
شباب محمد (لبنان): AA‏ 
الشبان السلمون (سوريا): ۷۷ 
الشرايطى» الأزهر: 59 
الشرطة الشعبية فى السودان: ۳۸۳ 
الشرفی؛ عبد الجید: ۱۰۳ 
شريت» حامد: ٠١5‏ 
الشريعة الإسلامية: 0۱1۴ ۰۲۰۱ 5186 


TA ۳ YT TTT oY 
۰۲۳۷ ۰۳۳۰ TI ۳۲۲ ۷ 
۳:۲ 


شعبان» سعيد: AA‏ 
الشعبوية العربية: YE‏ 

شعلال. آپت: ۰۲۷۲ ۲۷۳ 
شفيق» منیر : ۳۳۲ 

الشقاقي» فتحي : ۸۱ 
الشوراقراطية: ۰۱8۲ ۰۱84۷ ۲۷۱ 


- ۱۱۳ ۰۱۰۷ السشوری: ۰۳۹ ۰8۰ كلق‎ 
۰۱۶۰ ۰۱۳۹ ۰۱۳۲۱ ۰۱۳۵ ۵۹۵ 
~ ۱۵۲ ۸۱۵۰ . ۱۸۷ (VEEL NEY 
الاك "الال‎ ۳ ۳ ۶۰ 
ككل‎ ۰۲۵۰ ۰۲٩ ۰۳۱۸ ۶ 
۰۲۹٩۹ ۰۳۹۰ - ۹۶ ۲ ۲۱ 
+۳۳۰ © ۳۲۲ ۰۳۱۵ ۳۰۲ ۰ 
VEY ۳۵ 


الشيشكلل» أديب: VA‏ 
الشيوعية: ۰۱۶۱ ۰۱۸۲ ۰۱1۹6 ۰۲۱۱ 
۶ ۰۲۱۵ ۰۲۷۱۸ ۰۳۰۱۲ ۳۰۳ 


الصباغٌ مجمرد: ۳۹۰ 
صيراء حسن : ۸۹ 


الصحافة الحزبية: ۲۰۸ 

الصحرة الإسلامية: ۰۱۶ ۰۳۲ ۰۲۹۵ 
۸ ۰۳۲۶ ۰۳۲۵ ۳۳۱ 

الصدن محمد باقر: ٩۰‏ 

صدقی» اسماعیل : ۸ ۰۲۰۷ ۲۰۹ 

الصراع العري - الاسرائيلي: ۱۳ 

صندوق النقد الدولي: ۰۲۷۷ ۳۱۹ 

المهيرنية: ۰۱۲ ۰۳۹ 1۵ 

الصرفية: ۷۷ 

الصيادي. أبو الهدی: ۷۷ 


(ض) 
jabs‏ عادل: ۱۲۳ 
ضیاء الحق: ۰۱16 ۰۱۹۹ ۲۹۳ 


(ط) 

الطاهر» الرشید: YAO‏ 

طائفة الأنصار (السودان»: ۰۱۱ ۰۳۰۲ 
۳ 

طائفة الختمية (السودان): ۰۱۱ ۰۳۰۲ ۳۰۳ 

الطلبة التجدیدیون (الغرب): ۸۷ 

طلعت» ابراهیم : ۲۲۲ 

طف محمود حمد: GW‏ ۰۲۸۱ ۰۳۰۱ 
TV ۹‏ 

الطهطاوي رفاعة رانم: ۰۳۳ ۱۰۶ - 
كل WHO‏ 

الطرزي؛ شمد: ۰۸۲ ۰۲۲۲ YUE‏ 

الطیب» عمر شحمد: VA‏ 


رع( 
عابدين» عبد Riedy‏ ككل CA‘‏ ۰۸۲ 
۳۸ 
عبد الله (ملك الاردن): ۸۰ 
عبد الباتی حسني:۰ ۲۱۲ 
عبد الجبارء فالح: ٩۰‏ 
عبد الحلیم» شمود: ٠١١‏ 
عبد الحيء yi‏ المكارم: ۲۱۰ 


عبد الخالق» فريد: ۲۱۳ 

عبد الرازق؛ على: CON‏ ۰۱۱۲ ۱۱۵ = 
YET ۰۱۳۷ ۷‏ 

عبد الرهن؛ عمر: ۶ ۰15 ۱۹۱۸ 

عبد الرهن» محمد: AY‏ 

عبد السلام: محمد: ۱۹۲ 

عبد العزيز» یاسین: ۸٤‏ 

عبد المجيد» حلمى: ۲۱۰ 

۵۵ zy gl عبد الملك,‎ 

عبد الملك بن مروان: ٩٩‏ 

عبد التاصر؛ حجال: ۰۷۲ ۰۷۳ ۰۲۱۰ 
۳( ل 5( TI‏ 

عبد الهادي ابراهیم: ۳۹ 

عبده؛ عمد: ۱۲۱ ۰۳۳ ۰۷۲ ۰۸۳ ۰۱۰۳ 
۷ ۱۰ ۰۱۳۰ ۰۱۵۸ ۰۱۸۲ 
Yo‏ 

عبید » مكرم: لمك 

عتبانی؛ غازي: PVE‏ 

العتیبی» جهیمان بن سیف: ٩۳‏ 

العدالة الاجتماعية: ۰۹۷ ۰۹۸ ۰۱۰۷ 
۰ ۳۳۳ ۳۳۹ 

العروي» عبد الله: 644 ۱۲۷ 

العریان عصام: ۲۲۰ 

عزام» عبد الله: ۱۹٩‏ 

العشماوي» حسن: ۲۱۲ 

عشماوي؛ صالح: ۹ ۷ Yo‏ 
۳۸ 

العشماوي؛ مد سعید: 2١١5‏ ۱۱۷ 

العطار ؛ عصام : ۷۸ 

العظم» حالد : VA‏ 

العظمة» عزيز: ٠٠١‏ 

عقلةء عدنان: ۷۹ 

عکاري؛ خلیل: ۸٩‏ 

العلمانية : ۲ COV ۰1۰ ۰۳۷ CYA‏ قت 
۷ ۵ ۰۱۳ ۰۱۳۷ ۰۱۶۸ 
۰۲۲٩ ۰۲۲۳ ۰۱۵۱ ۹‏ ۰۲۳۰ 
۸ ۰۲۹۳ ۰۳۲۳ ۰۳۳۰ ۳۶۲ 


YAY 


العلمئة انظر العلمانية 

عمارة» محمد: ۰۵۰ ۱۲ 

عمر بن الخطاب: 48 ۱۷۶ 

عمر » محمد صالح: YAo‏ 

عملية سائط البکي (45و١):‏ ۸۱ 

عملية السلام في الشرق الاوسط : ۳۱۹ 

العنصرية: ۳۳۲ 

AT AY ۰1٩4 ۰۳۹-۳۷ ۰۳۰ لعدف۰‎ 
۰۳۱۹ ۰۲۰۷ ۰۲۰۲۱ ۱۷۵ ۶ 
۰۲۲۱ ۲۱۹ ۳۱۷ ۲ ۰ 
۰۲۵۸ ۰۲۵6 ۰ YOY ۰۲۳۶ ۵ 
۰۳۲٩ ۰۳۲۰ ۰۳۱۰ ۰۲۸۶ ۱ 
۳1 

العنف الثوري : ۵ ۲۱۰ ۳۲۰ 

العوا؛ حمد سلیم: ۱ T۳‏ 

عودة؛ عبد القادر : ۰۱ ۰۸۸ ۲۱۸ 

عياشي » احیدة: ۰۳۹۵ ۲۷۱ 


@ 

غانم» ابراهيم البيومي: ۱۹۹ 

غریغوار الكبير (البابا): ۱۳۸ 

الغزالي؛ أبو حامد محمد بن محمد: ۰۱۰۱ 
۲ 144 

غزالي» سيد أحمد: ۰۲۷۵ ۲۷۷ 

الغزالي» محمد: ۲۷۱ 

الغزو العراقي للكويت انظر حرب الخليج 
(V444 2 1448)‏ 

غليرن» برهان: ۰۱۰۱ ۳۳۶ 

۰۷۱ - 1٩ 59 ۰۲۵ الننرشی» راشد:‎ 
YT ۰۱۸۱ AVE ۱ clog 
۰۲۵۱ YEE ۰۲۳۸ . TTT ۶۵ 
۳:۰ 


غیرتر» کلیفورد: ۳۶ 
(ف) 


فاروق (ملك مصر): ۲۰۸ 


الفاسی ؛ علال: ۳۳ 

الفاشية: ۰۱۶ ۱۹6 

VE محمد عبد السلام:‎ ‘ess 

فرحء عبد الرهن: ۲۱۶ 

NEY الفرويدية:‎ 

فریده محمد: Of‏ 

فضل اللهء محمد سحسين: ۵۰۱ اق ۰۱۲۰ 
VA ATT ۹‏ 

فضل call‏ مهدي : ۵ ۰۱۵۲ ۱۵۸ 

الفقه السیاسی الاسلامي: ۰۱۶۷ ۲۹۲ 

الفكر الاسلامي: ۰41 ۰۹۹ ۰۱۰۱ ۱۰۲ 
۰۳۹ ۰ ۰۱۶۱ ۰۱۶۲ ۰۱8۶۵ 
۰ ۰۱۱۲ ۰۱16 ۲۹۹ 

الفکر الاوررب: ۲۹۷ 

الفکر العرب - الاسلامي: ۰۹۲ ۰۱۰۳ ٠١١‏ 

الفكر الغرب: ۰4۷ ۰۱8۲ ۱۷۱ 

فكرة الحاكمية لله: ۱۳۰ ۰۱۳۵ ۰۱۹۱ 
۳ ۲ ۲ ۲ 2-۱-۲-۲ 
۳۹۲ 

فؤاد (ملك مصر): ۱۱۰ 

فودة » فرج : ۳۳۲ 

فوكوياماء فرانسیس: ۱۸ 

فولتير» فرانسوا ماري ارواي: ۰۱۰۶ ۱۱۹ 

VOY شوقي:‎ dal الفنجري.‎ 

قيبرء ماكس: 4A‏ 1 

النيس (815) انظر الحبهة الإسلامية لارنقاد 
(المبزائر) 

(3) 

قاسمء عبد الكريم: ٩۰‏ 

قانون الأحزاب السياسية (۱۹۷۷) (مصر): 
10 

قانون تنظيم الاعلام المرئي والسمرع 
(لبنان): ۳۳۷ 

القذافی» معمر: VV‏ 

القرضاوي؛ یوسف: ۰۱4۵ VET‏ ۰۱1۲ 
۱۳ 


PAA 


ترنق جون: ۳۰۹ 

القضية الفلسطينية: ۰۲ AY‏ 

۰۷۹ ۰۷۳ قطب سيد: ۵۴ ا٦ے كلت‎ 
۰۱۷٩۹ ۰۱۱۲ ۰۱۳۲ AA ۷ 
Tot ۲ ٩۲ ٩۲ ۹ 
TAT ۰۲۸۸ ۶ 

۱۱۸ ۰۱۳۲ شمد:‎ cobs 

القرمية العربية: ۰۲۲۸ ۳۲۵ 


(3) 

كامب ديفيد انظر معاهدة السلام المصرية - 
الاسرائيلية (۱۹۷۹) 

کامل؛ عبد العزيز: ۲۱۰ 

كامل» مصطفى: ۰86 ۱۱۱ 

۲۷۸ ۰۳۷۰ رابح!‎ (eS 

الكتاني» ادريس: ۳۲۵ 

الكتلة الإسلامية (العراق): ٩۱‏ 

کرکر» صالح: ۲۵ 

الکهترت: ۰۱۳۲ ۱۳۷ 

الكراكبي» عبد الرحمن: ۰۳۳ ۰۷۷ ۰۱۰۷ 
YO ۲ ۸‏ 

كوثراني» وجیه: ۱۷۱ 

کوندياك : ۱۰ 

کیبل» جيل : Yo‏ 

الكيسانية: 159 


(J) 

نة حقوق الانسان التابعة لنظمة الأمم 
التحدة: ۳۱۰ 

Eb‏ الدفاع عن اطقرق الشرعية (السعودية): 
ay‏ 

اللجنة الرطنية للطلاب والعمال (مصر): 
۳۰۹ 

اللقاء الاسلامی العالی (۱۹۹۰: عمان): 
YA‏ 

لواسانی احد: ۱۳۵ 


اس لیب رالية : ۶ ) CED‏ هه ۰۱۲ 
CMON ۵‏ ۱۹۳+ ۳۱۱+ ۰۳۱۹ 


4 


YOR ۰۱8۵ ۱٩ الادیة:‎ 
۲۱۹ ۰۱۶۵ ۰۱۶۲ ۳۶ الماركسية:‎ 


ماهر آمد: ۲۱۹ 

ماهر على: OA‏ 

مارك حسنى: ۰۲۱۹ ۲۲۱ 

مبدأ الببعة: Yer‏ 

۰۱۷۸ ۰ ۱۷۵ CAV ۳ : galt الجتمم‎ 
۰۲۸۵ ۰۲۷۱ ۰۲۵٩ ۰۲۶۶ ۲ 
۱۳۲۱ ۰۳۱۰ ۰۳۰۹ ۲۹۸ ۱ 
Yio ۶ 

الجلس الأعلى للشورة الاسلامية (المراق): 
٩۱‏ 


VO TCHAD مجموعة بويعلى‎ 

محمد على الكبير: 4۵۶ ۲۰۳ 

مد عباس: OVE‏ ۰۷۵ ۰۲۱۲ 134 
اه 

٤۷ المرجعية:‎ 

الرجعية الاسلامية : ۶۲ 

الرجعية الايديرلوجية : ۶۰ 

الرجعية العرفية : 4۰ 

الرجعية النظریة: OY‏ 

مرعی» سید: ۲۱۱ 

مزالي محمد: ۰۷۱ ۲۳۷۲ 

السعري: محمد: ٩۳‏ 

السيحية: ۰۱۲6 ۰-۱۳۹ ۱۲۹ 

مشهورء مصطفی: ۰۲۱۰ 


۳۰۹ ۲۳ ۱ 


CTIA ۳ 


مصر 
۔ الانتخابات التشريعية: 2188 ۲۱ 
مصطفی؛ شكري : 4 
مصطفی هالة: 716 ۲۱۷ 
مطيع» عبد الكريم : At‏ 


۳۸۹ 


معاهدة السلام المصرية ‏ الاسرائيلية 
)14¥4(: ۲۱۷ 

المقاومة الشعبية (لینان): ۸۸ 

TY Te 6 المكني‎ 

اللط أحد: ۲۱۳ 

منصورء عبد الملك: ۸٤‏ 

منظمة العفر الدولية: ۳۱۰ 

منظمة العمل الإسلامي (العراق): ٩۱‏ 

منظمة العمل الدولية: ۳۱۰ 

منظمة فتح انظر حركة فتح 

الهدي: الصادق: ۰۳۰۵ ۰۳۰۹ ۳۱۳ 

الهدي: محمد saat‏ كت ۱۰۹ 

الهدیة: ۰۲۶ 8۶ ۳۰۳ 

المواطنية: ۱۷ 

مؤثمر الاسوان السلمین (۵: ۱۹۳۹): ۰۱۰ 
V4E ۷ ۲۳‏ 

مؤتمر الاخوان السلمین (5: :)١554١‏ ۱۹۵ 

المؤمر الاسلامي الدائم للدعرة الإسلامية 
(مصر): ۰۲۱۷ ۲۱۸ 

الژغر الاسلامي الشعبي العالي (۱۹۹۱: 
بغداد): ۳۲ 

الزغر الاسلامی العالی (۱۹۹۰: مكة): 
١ (١ ۹‏ 

مؤتمر حركة الاتجاه الإسلامي الاستشنائي 
(4A1)‏ ۲۳۶ 

المؤتمر الخاص بدراسة مسألة الخلافة SVAN)‏ 
مصر): ۰۵۵ ۱۱۱ 1 

الزغر الدولي للسکان والتنمية (۱۹۹۶: 
القاهر:): ۰۲۲۰ YEE‏ 

المؤتمر العالي العني TAL,‏ (4: ۱۹۹0: 
بکین): ۰۲۲۰ TEE‏ 

الژغر العام للقيادة الشعبية الاسلامية العامة 
)"2184 طرابلس): ۳۲۷ 

الؤقسر السقسومسي - الاسلامي (۱۹۹8: 
بیروت) : ۳۳۹ 

الودودي» أبو الأعلى: ۰۵۲ ۰۱۳۸ ۱۳۲ - 
fof ۷ ۶‏ ۰۲۸۸ ۲۹۳ 


۳۹۰ 


مورو؛ عيد الفتاح : ۹ ove‏ ۲۳۰ . ۳۳۳ 
موروء شحمد: ۲۱۲ 

الوسوي؛ حسين: ۸٩‏ 

مونتسکیو: ۰۱۰۶ ۱۰۹ 

الیثاق الرطنی القدس (الیمن): ۰۸۳ ۱۱۱ 
اليرخني؛ محمد عثمان: ۰۳۰۷ ۳۱۳ 


(3) 

ناجی » كثعان: ۸٩‏ 

نادي الاحاد الاسلامی (الیمن): ۸۳ 

نادي الاتحاد الحمدي (اليمن): ۸۳ 

نادي of‏ درمان الثقافي (السودان): ۲۸۵ 

النازية : ۰۱۶ ۰۱۹6 ۲۰۱ 

اللاصریة : ۳۷ 

النبهاني» تقي الدین: ۰۸۰ ۰۸۱ 
۱:۱ 

۰۱8۷ ۰۷۵ ۰۸ : عنوظ‎ sched 
TVA Y1 

النظام الإسلامي: ۷ 1۹4 
4ل ۰۱۷۷ ۱۹۳ 

النظام الامبريالي انظر الامپريالية 

النظام البرلانی: ۰۱36 ۰۱3۸ ۰۱2۹ 
14۸ لف 

النظام الثيوقراطي الغري: ۱۳۰ 

نظام الخلافة: ۰۱۱۰ ۱۱۸ 

النظام الديني : ۱۳۰ 

النظام الرأسمالي: ۰۳۶ ۳۱۹ 

النظام الرئاسي: ۱۹۲ 

النظام العالي الجديد: ۰۱۸ ۵۳۱۹ ۳۲۰ 

النظام الغريي : ۱۲۹ 

النظام النيابي انظر النظام البرلاني 

نظرية العقد الاجتماعي: ۰۱۹۷ ۲۹۷ 

نظرية ولاية الفقیه: ۰۱۳۰ ۰۱۳۵ ۰۱۳۱ 
۱۳۸ 

الشیسی عبد الله فهد: ۰۲۰۵ ۰۲۸۶ ۳۳۳ 

النقراشی» مود فهمى: COA‏ ۲۰۹ 

النميري» جعفر: 11 ۰1۸ ۱۹۹ ۲۵6 


۰۳ 


۳۰ 


۰۳۹ 


كو 


Pek ۰۳۰۱ ۰۲۹۳ ۶‏ .۰۳۰۱ 
10 
ثور الدائم عمر: ۳۱۳ 
نويرة» الهادي: ۲۳۰ 
boa‏ وليد: 44 
النیفر احميدة: ۰14 ۰۷۰ ۰۲۳۰ ۰۲۳۱ 
۷ ۲۳۸ ۲۶۲ 
النيفر » dat‏ صالح : ۷۰ 
(a)‏ 
هدام أنور: ۲۸۰ 
الهرماسی عبد اللطیف: ۰۲۳۱ ۲۵۶ 
المضيبي هسن: 235١‏ ۰۱۹۲ ۰۱۵۳ 


Ye ا‎ c¥ Ve 


الیضيبي مأمرن: ۰۲۱۳ ۰۲۱۰ ۲۲۰ - 


۲۲۹۰ ۲ 


هريدي» شسپسسی: ۰۱۱۲ ۰۱۲۲ 
Vee ۳‏ 


۰.۳۰ 


۳۹۱ 


هیغل» فریذریش : ۰۹۸ ۱۵۰۱ 
هيئات الأمر بالمروف رالنهتي عن النکر 
(السعودية): ۳۸۳ 


(و) 


الوجودیة: ۱۶۲ 

۳۲۵ حدة العربية:‎ oll 
۸۳ الورتلاني: الفضیل:‎ 
AO الوزير» أبراهيم بن مد:‎ 
١5١ ۰۸۳ الوزیر» عبد الله:‎ 
۲۸ الوهابية:‎ 


(os) 


پاسین أحمد: ۸۱ 

الیاسین؛ جاسم مهلهل : ٩۲‏ 
یاسین؛ عبد السلام: ۰۸۷ AK‏ 
یں هید الدين (إمام الیمن): ۸۳ 
sel‏ الإسلامي (تونس): ۲۳۷ 


Converted by Tiff Combine 


Converted by Tiff Combine 


لا حصل على دكتوراه فلسفة في العلوم الاجتماعية. جامعة 
فرانکفورت عام NAVA‏ 


##ا عمل بالتدريس فى جامعات ليبيا , الامارات العربية المتحدة 
جامعة الجزيرة: وعمل بالمجلس القومي للثقافة العربية الرباح 
clans‏ لیا كمدير هركن الدزاسات السوداننة یا منك 
الامين العام للجمعية العربية لعلم الاجتماع. 


ق درت له مؤلفات Bac‏ 


The shalgiya, the social and cultural change of - 
a northern sudanese riverian people, wiesbaden, 
1078 


- التغيير الاجتماعي والتنمية : مدخل سظرتي. القاهرة . دار الثقافة, 
\AAY‏ 


- الترکیب السكاني والتطور الاجتماعي في الخليج جامعة الدول 
العرية , تونس ۱۹۰۸۵ 


Lad pod ازمة الاسلام السياسي: الجبهة الاسسلامية القومية‎ aes 
VANS 


- لاهوت التحرير. ۱۹۹۲ 


#ا نشر بحوث ودراسات في كتب جماعية ودوریات مختلفة. 


بدا shan‏ ات ناور » شارع لبون 
تلفون ۰ AVANTE‏ ۸۰۱۵۸۷۰۰۸۰۱۵۸۲ 


برقیا «مرعربي» بیروت 


الناشر لجليعة مصر والسودان seis aie‏ 


۱ 1 say ۹ اه اه أل‎ at all a 
اما‎ Ms ۵۷۸۷۱٤۲ سار ع معروف تلفون / فاكس‎ ۷ 
e dis yall ربا مير‎ Me 00 الها شر‎ 


